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يم الجر 


الا 


شر 
عر عى السعر الى 
١‏ / 25 أآه 


كامة الناشس 


في سنة ۱۹٤١‏ كان من حسن حظ العلم أن قدر للاستاذ اجد 
بك الفاضل عدم النجاح في امتحانات صف الفلسفة فرأى أن يستعد 
لامتحان السنة التالية صحتاشراف ونوحيه نسيبه الأستاذالحسرالني 
هو عل من أعلام ا ن أعلام القاون الات وقد 
لاحظ الاستاذ الحسر أن أشد المساعب إعا بلاقما الطالب في مادة 
( الفلسفة العربية ) فرأى أن سهل له السبيل ويختصر له الطريق 
فامل عليه هذا الموجز الذي يعد » على صغره » ابه من أيات العبقرية 
الفذة التى تتحلى لنا داعا فى ا ثار الاستاذ الجمسر . 

ثم كارن الفحص وحم الاستاذ أجد الفاضل فى مادة الفلسفة 
العربية تجاحاً باهیاً شاع خبره بينرفاقه فى علرا بلس و بيروت قنهافتوا 
عل اتخنازة الكتاي سه وكان شيا ا ال تواتك 
اجس الانضية . 
وكا اير أس الكتاب وكا اوو رغ إل لاساد ال 
أن يأذن لنا بطبعه فاعتذر بانه ليس إلا امالي موجزة تفتقر إلى تنقيح 
و وضيح لا ينسع وقته للقيام بها ولكنه عاد أمام اصرارنا وإلحافنا 
قسمح لنا بطبعه . وها اننا تزفه إلى طلاب الفلسفة الذان سوف 


دون فيه ير معوان عل تقهم هذه الادة العويصة 3 


الناشس 


اها لحرا لجر 


أي ار 

السمرم عليك ور ایت » و بم فق مالتی أنه اكتب لك موعراً 
فى القاس المرب بلك على 3 فى اہو قارہ الزى أنت قادم عل 
بعر ايام معرودات » فكتبت لك هزه الرمام ای ومارلت أن 
اقرب برها لك الطرابى, واسريل لل ارر لام ۰ مل الموضرع واكتفيت 
مر كل فيدموف باو رام فى میات الفسفة الکری © ومزت مر 
صم بطابع ساعرك على اسار صودة فاط ع > ورترمت لك 
لافيت بريد ونك على تررم الفلسفة المي ومعفة اصولررا 
رمنابمرا مس الفلسف اليوباي . رامال ابر اہ قە رزه السام 
فى ار ارہ اللررمى الى الت قادص عل » ولى ارہ اتر بمارہ الزى 
قر عتيك ۔ کی الرھہ ورہاوس القكر ‏ وارہ يرثك 6 پھر أب 
اتيت مول اول الشوط »الى يلوغ الفا > فانم الالسفة عر ؛ على 
فمرف "" 
رار یماںہ في 7 وأعمافر . رصى الل على سيدا ر الررادى بالق ارہ 
إلى اف ایی وغلى آر و کہ راناع العار|, اراس صر رة ضالص 
ان قار تا وك و باون را ي؟ 


كول ¢ کر راکم الأول الم ف مو امر رطا 8 واتزيام 


ی ا 


سيم الم 


اث مهد 


وبعد فاعل يا أخي أن الكلام عن الفلسفة العربية لا يبون فهمه 


على الطالب إلا بتقدم مباحث عهيدية : 


١‏ - المع ارررل - ماه الفلسفة 

؟ - ابت الثاني - ماه ماحث الفلسفة الكبرى 

م ل الوت انثارت - ما هى المذاهب الفلسفية الكبرى 

ه - المت الرابع -- هل توجد فلسفة عربية قاعة بذالها 
ذات طابع خاص أم لا ؟ 

ه - الث اللامى - عرض اجالي للفلسفة اليونانية القدعة 

5 - الث السارس- للحة عر الأفلاطونية الحديثة . 


ا مشا لاولكت 


ما هي الس 
لقد وضعوا للفلسفة تعاريف ككثيرة فقالوا : ( إنها النظر في 
عقائق اا وفوا ( انا صوق ارت وا ) وکا 
( إمها معرفة المقائق الثابتة ) وقالوا غبر ذلك » ولكن خير تعريف 
TT‏ رمه امناو الول 
وخير من هذا كله التعريف الذي وضعته أا بعد تذحكر عيق 


بحم ٤‏ کے 


واطلاع غير قايل وهو : ( الفلسفة هى محاولة الءقل البشري إدراك 
جيم البادىء الأولى ) . 
٠‏ وف قزل( غار النتن ) ردت أن ابن أن اقل غر وسوف 
يظل عاحزاً عن إدراك کنه جيع اللقائق وال ادى الأول وس 
أك دق هذا ادات ق وراه اة ولت أعى أ تالمقل 
لم يصل إلى معرفة شيء من المقائق الأولى ؛ ر ا 
يصل إلى إدرأ كبا كلبا لأن هنالك حقائق يمحز العقل عرن إدراك 
ين بالتفصيل » وإن كان يدرك وحودها بالاجمال . 


ما ھی اث الفلسة العامرى 
قن ت قزق اماف الوق من قله دو ريلك أن 
تع ان الفلسفة كانت فى باديء اها عند اليونان تتناول البحث فى 
كلثيءمن علوم الكون» وها ؤواء الکن فكانت تشمل عباحما: 
۹ — الكون الطبيعي وعلومه كلها 
TE‏ الال 
كك اللازارار اق اليس ويم ا 
وميوله » وعواطفه » وسلوڪه › وأخلاقه وأطواره 
الاجماعية والتاريخية . 


. الحق والخير والشر وال جال والقبح‎ - ٤ 

ومن مباحتهم فى الكون الطبيمي تكونت « الفلسفة الطبيعية » 
فتن هايم ف امل وجوه الا وعلفة لاون كرت اعارا 
بعد الطبيءة 6 ومن مباحتهم فى الانسان نفسه : وميوله وسلوحكه 
تكون « عل النفس » ومن مباحتهم فى اخلاق الانسان تكون « عل 
الأخلاق » ومن مباحهم فى العرفة الانسانية والادراكات المقلية 
نشا «عل النطق » ومن مباحتهم فى الحق والخمير والشر والجال 
والقبح تكون » ع اجمال » م تطور ا ا فا غاا 
هو « مبحث القے » ومن هياحهم فى تطور الجتمع تكون «عل 
الاجماع» و « فلسفة التاريخ » و «فلسفة القاورن ». 

ولكن هذه العلوم والباحث الت ىكانت تسير كلما نحت لواء 
الفاطقة ما انف من ال لواحت ا اتن دائرة 
البحث » تستقل عن الفلسفة حتى أصبح كل عل منها قاعاً بذاته . 
ولسنا نعي انها قطعت صلا بالفلسفة بل ف أن الفلاسفة لم يعودوا 
منصرفين إلى التوسع فى درس هذه العلوم إذ تركوا الإشتغال بها 
إلى اريابها » ولكن الفلسفة لا تزال تعنى ببذه العلوم.وتستفيد من 
اھا وی راا اید عل ما ظهو ون الاو مه تابه + 

وبعد أن استقلت تلك العلوم على هذا النحو أصبحت السائل 


افلس اقرف سوق كلذ ونا 


١‏ - مبحث الوحود 

۲ - مبحث المعرفة 

۴ حب اوق القم 

فبحث الوجود يتناول طبيعة الوجود وحةيقته واصله وعلته 
وغابته . ومبحث اللمعرفة يتناول البحث العميق فى فة حصول 
العرفة ومبلغها من الصحة ومدى قدرة العقل فى ميدان المعرفة. وأما 
مبحث القع فيتناول البحث فى ماهية المق والمير والجالوالأخلاق. 


الاه الفلسفم 
إن الذاهب الفلسفية الكبرى فى « نظرية الوجود »هي : 
١‏ مهس الوَارت : الذينيقولون.وجود اله خالق للكونمدبر لأموره. 
۲ - مره الاديين : الذين يقولون انالادة وحدهامياصل كلثيء . 
ات الررميين : الذينيقولونأن اصل الكونروحلا ماددفيه . 
4 رهت 8 الذين بقولون بوحود اصل E‏ للعام وهو 
المادة والروح . 
ه ‏ مزه الشاك ار الاقريين : القائلين ان ألقضية اليتافزيكرة 
لاکن ان محل . ش 
5 - مرف الحلوليين ‏ التَائلين بوحدة الوجود . 
وهنالك 57 خد اخرى لا عل اذ كرها عنا . 


ع عو ات 
أما الباحث الفلسفية الكبرى في « نظرية العرفة » فهى : 
١‏ مزهي المسيين : القائلين بان الحواس هى الوسيلة الو حيدة 
للمعرف 
مركت العقدس : القائلين بان العقل وحده هو الوسيلة الوحيدة 
للمعرفة. 
۳ زت الشلاك : القائلين بان المعرفة الصتحيحة غير عكنة مطلقا 
لأن الا i‏ 
٤‏ - مزه الصوة: : القائلين أن باستطاعة الانسان ا يدرك 
الأقائق العليا بالالهام والكشف. 
© می اليم اه الياشرة : المائلين ان الانسان يدرك وحود الله 
a,‏ الروحية التى ورأءالحس والمقلادراكابد ميا مباشراً بغير 
واسطة العقل 
أما الذاهب الفلسفية فى « مبحث الق » فلا ازوم لذكرها فى 


هدا الوجز . 


سے ۸A‏ جما 


المعالراج 
قل بور فلسفة عرب قائمة بارا وزات طالع فياص امم رو ؟ 

ار اراد اف الترونية بق ميث را تو لفن فا 
قاعة بذاته! متميزة عن سواها بطابع خاص أو لا . فقال البع ضليس 
هنالك فلسفة عربية قاعة بذاتها مطلقا . بل الفلسفة العربية يج 
من الفلسفة اليوثانية والأفلاطونية الحديئة محكتوية بلغة علربية . 
ؤقال اخروق :بوخد فة عة اة اا الق ألنق له 
ريب فيه أن الفلسفة العربية مي فلفة خاصة مكو اا 
اة : 

. ح الفلسفة اليونانية ولا سما فلسفة ارسطو ونقدها‎ ١ 

؟ س الأفلاطونية الحديئة وتقدها . 

۳ آراء صتيطةياصول الدين الاسلائىفها يتعلق بنظريةالوجود 

غ - محاولات قيمة للتوفيق بين اصول الدن الاسلاي 

والفلسفة اليونانية ولا سما فلسفة ارسطو . 

فاك ازا قو ب ی بحت ا 

5 - آراء قيمة مبتكرة في مبحث القم . 

فن قال لك ان الفلسفة الاسلامية هى الفلسفة اليونانية» فانه 
قد سی او تنامی بل جبل او جال کل هذه العناصر ولا سا 
تلك الحاو لات البديعة التى قام بم بعض الفلاسفة السامين للتوفيق 


بے ۹ لسعم 

هؤلاء إلى كثير من امور الفلسفة اليونانية والافلاطونية الحديثة » 
وتلك الآراء المتكرة التى أو ا بها فى مبحث المعرفة ومبحث الق 
كاك أنبانيا لأا E‏ انين :وتنك الكراء الخركة الى 
أنى مها (الممنزلة) وتلك الناقشات الدقيقة القيمةالتىقام مها (الاشاعرة) 
وغيرم فى ألرد على الفلاسفة والمتزلة . فا كل هذه الباحث علا 
مات الاسفار وفها ابكار وإبداع وقوة وجال ٠.‏ 

وليس بدعاً فى ناريخ التقكير الفلسنى ان بقتبس الفيلسوف آراء 
من قبله ويبنى علا كا فعل العرب فى الفلسفة اليونانية »م انه ليس 
بالغريب عن أعال الفلاسفة أن يحاول الفيلسوف التوفيق بين الدن 
الذي يعتنقه والفلسفة التى يقتنع بها » ولبعض الفلاسفة الحديثينمثل 
هذه ال حاولات ولم يكونوا فما موفقين مطاقاً كاكان بعض الفلاسفة 
الاسلاميين موفقين فى كثير من اراتم فى هذا اباب . 

REE AT ET 
طريق الفلسفة اليونانية والافلاطونية الحديئة كا سبق القول » فاننا‎ 
جد انفسنا مسوقين 54 الضرورة لتقد عرض اجالي عن الفلسفة‎ 
اليونانية الاصلية والافلاطونية الحديئة لنستطيع بعد هذا أن ندرك‎ 
"كقية نشو اة الغررية وتطورضا‎ 


المع ا امل 


الفلسفة البوناية القربع 
- عرصي احمالي ملع 


توطئة س طالیس س اتكسمندر ل الك.مس س فيثاغورس س 
كز توفت س بارمئيدس وملدوس س صقايط - امبذ ليس دعو ق وط 
الكساغورس - السوف۔طائوت س سقراط - افلاطوت - أرسطو 

انيقور س زينوت الرواقي س الشكاك . 

ترط = لا بد لك أن تضم نصب عينيك أن ڪل فلاسفة 
اليونا نكانوا يرمون فى مباحتهم الفلسفية بالدرجة الأولى إلى معرفة 
أصل العالم وعلته . فنْهم هن رأى ان الملة الأولى هى طبيعة مادية » 
ومنهم من لم يقتنع بهذه الادية فال إلى التحريد » ومنهم من أعرق 
فى هذا التحريد وذهب به مذاهب عرببة > وملهم مق رای ار 
الانسان لا يلك ما يدرك الحقيقة كا هي فال إلى السفسطة » ومهم 
من استطاع ان يهتدي إلى القول بوجود اله حؤلا تدرك كه المقول 
مها سمت . ولو انعمت النظر لرأيت انهم عا يسحئون عن المق » 
PTE‏ بالتدريجح من فحكرة الاله الحق . واليك نبذا 
مختصرة عن كل فيلسوف منهم » فاذا وعيتها وقارنت بينها ظهر لك 
كيف تطور الفحكر وسار من الادية الحضة حتى نوصل إلى القول 


بد 
بوجود الله وعرفت بمد ذلك مصادر كثير من التفكير عند الفلاسفة 
السفين . 

ائيس (كةا1۸) اول فيلسوف يوثاني عرفه ناريخ الفلسفة . 
وهو من المدرسة اليونية (عممعامه؛ عاهءة"' ) التى تقول 
بوجوب افتراضمادة أزلية نشأ مها العالم وان كل بدابة ليست سوى 
تفيير . ولكن رحال هذه المدرسة اختافوا في ماهية هذه المادة فقال 
طالبس مي ( الماء ) لاله رأى الاء قابلا التشكل والتغير . ولحذا أسميه 
RE‏ كيل Ea A‏ 
يدحت رك به . 

انسر _ | Anaximandere‏ ) هذا الذي اميه لك فيلسوف 
( التجريد الفرق ) ايبقى طابع فلسفته في ذا كرتك . فيو أإيعجه 
ان ن اميل رن انلا قات بولقو م اا 
صفات عيزها عن الاء » واذاً فليس شيء من الكائنات يصلح ار 
يكون اصلا لها . ولا بد من البحث عن ثىء سوى الكائنات وببذا 
الأستنتاح العميق وصل الى القول بان أصل الكائنات مادة لاشكل لها 
EEN,‏ دريو ال القن سعد و وان 
کان يبدو لك في تصوره مادة لا حدود لما ولا شكل ولا عباية شىء 
غريب » فانك اذا انعمت النظر وحدت في تصوره هذا محاولة غ 
الست غز ي الاله الحق . 

الأسيزرن ( Anaximene‏ ) : هذا الذي اميه لك فيلسوف 


( المهواء ) فانه لم يمجبه ان يكون اصل الكون ماء » ورأى ان المواء 
اكثر منه محولا ودلا : فن هواء الى تخار الى ماء فالى تخار الى 
فوا کا وروا و ا ا و ا و واو علله ی 
ارا فهو يصلح بتكائفه لان يكون أصلا لامادة الأرضية وهو يصلح 
تارك أن يكون اغا ارس لکا كن ودا اعهزة اتا 
للكائنات كلها 1 

تيتا ررس( 1190۲۵ ) :هذا الذي أسميهلك فيلسوف (المدد) 
وهو مؤسس المدرسة ( الفيئاغورية ) . ان هذا الفياسوف وات انه 
لم يعجهم ذلك الرأيالطبيعي المادي الذي يحعل اصل الكائنات ماء 
اوهواء او مادة لا شسكل لما فانصرفوا عنه واتحبوا في البحث عن 
أصل العا وحبة رياضية فقالوا : ان هذا الحكون نظام وتناغم 
ordre el hermonie |‏ | وکل الظواهر حكومة بالنظام الرياضي 
ومن هنا وصاوا الى تنيجة غرية وهى : ( ان العدد هو اصل الكون 
.وعلته ) . والذي ساقهم الى هذا امهم رأوا ان المادة لا تصلح اال 
تكوناصلاللعالم لأنى ال ال|شياءمادية وغير مادية ولا بد من شيءله 
صفة عامة تشمل الماديات وغير الماديات. شم قالوا ان الصفاتف الاشياء 
تنباين وتختاف ويمكن ان تنعدم » الا صفة واحدة وه (العدد )فلاس 
الأمكان ان تون ينا غير قابل للعد . وكل ما فى الكون عبارةعن 
E)‏ الا عاد شار عو دك او الز كك hl‏ 


اذ اصل السكون . 


كد مقي بحت 
وقد يبدو لك هذا الكلام اذا اخذه على ظاهره سخيفا أو من 
كلام الجانين ولكنك أذا انعمت به النظر وجدت فيه فكراً يجنم نحو 
( التجريد ) والتباعد عن المادية ويطوف حول القول بكان واحد 
فرد محرد عن صفات المادة ... 
كدنرننى ۱ 608۸۵۸8 ) : هذا فيلسوف المى سما بفحكره 
عن اهل عصره فنبذ أساطير الان لهم وقال بوحود اله 
واحد » فعد واضعا للفلسفة الالهية فى هذا المصر . وفى هذا يقول: 
( ان التاس ثم الذين اخبرعوا الالحة وأضافوا الهم مثل عواطفهم 
وهيئاتهم واعضاتهم» وانهلا بوجد إلا اله واحد هو ارفم الوجودات 
السماوية والأرضية » ليس كبا على هيئتنا ولا يقكر مثل تفكير نا ) 
م يسمو هذا الرجل بتفكيره فى ذات الله فيقول : ( ل ر الدنا ولن 
ترى إلى الأبد انسانا يستطيع أنيمرف الاله معرفة صحيحة دقيقة ). 
وانت ترى ان هذا الرجل المحكم قطع بتفكيره ذلك الشوط البعيد 
الذي بلغته الفلسفة فى ابه عصورها الحديثة » فادرك الحقيقة الى 
وصل الما اكابر الفلاسفة والعاماء بنظرة ثاقبة واحدة . 
ارمنيرس ( 8106ةه88 ) : هذا الذي اسميه لك ( فيلسوف 
الوجوة) ليقن طابفه فى دعنك .وهو مؤسن اندر الأيلئة 
( عماع'0 عامعه' ) نسمة إلى مدينة ايليه وهى المدرسة الق يتكر 
راما ان يكون اصل الما كاده هة وون ى الجر مها 
را 


بقول بارمنيدس واصحاه أن الاء والمواء والعدد لا يصلح شىء 
نا أن وااو انها كقارة وعن لا عرف يها لمانا 
الظاهييءة التغيرة الفانية . وليس ف العالم إلا صفة واحدة غر متغرة 
ولا فانية وهى ( الوجود 8]6'! ) . ويصف بارمنيدس هذا الوحود 
بانه وجود الي أبدي ليس له ماض ولا مستقبل بل هو يستوعب 
الأول و الكو وى ال تسدراة O‏ سرون امعو + 
وهو (کامل ) لأنه ليس وراءه وجود آخر يكتسب منه كلا فوق 
كاله وهو ( نام التناهي ) . 

وعكذا نرى ان بارمنيدس مع أفراطه فى التجريد حاول ار 
يتوصل إلى تصور اصل العام بصورة بريثة عن الادية فكا نه يبحث 
عن الاله الحق ولا يدري كيف يحده . 

أ ملسوس تاميده فم خر ج عن راه إلا فى امصرين : الأول 
انه قال ان الوجود ( غير متناه ) وححته ان كل حادث لا بد له من 
ا :ولس ارد جاده لأ .لو كان حاو لكان أو اللاو حؤد: 
فاذن ليس لاوجود مبدأ وما لیس له مبدأ ليس له -- وهولا 
يتحرك لابه غير متناه فلا بوجد مكان خارجه يتحرك اليه. وهو غير 
وتقاوا لاما جر عبس ا وق 
الثاني : ان هذا الوجود حياةعافلة . وهكذا رى ان عؤلاء يحومون 
حول فكرة الاله الحق ويلتمسون الصفات التى تنباعد عن الادية . 


١ م‎ 


تبط (غالاءه,46! ) : هذا الذي اميه فيلسوف (الصبرورة 
والنار ) لان فاته نة عل اقول تان اس العام هو ( الضيرورة) 
عم انتقل إلى اعتبار اصل الال ناراً . ذلك لأنه لم برض بنظرية 
'( الوجود ) عندما رأى العام متحركا متغيراً ليس فيه شيء ثابت خالد 
بلكل شىء يكون فيه ( موجودا وغير موجود ) فى ازل واحد 
وهذا الأتحاد الأني بين الوجود واللاوجود هو معنى ( الصيرورة ) 
فهذة ا رور هن ى تناه هارن و اسل 
وکر ن هس قليط لم بثبت على هذا الرأي فزعم أن اصل المالم 
ا او ا كال عورا ا 
ود الا ما هرا قناراً . 
اميزقليى ( ۵ا٤٥‏ ل6مص۴ ) : هو الذي اميه لك فيلسوف 
( العناصر الأربعة ) وهو اول من فتح باب الذهب الذري برأي فطير 
أراد أ يجمع.به بين مذهب ( الوجود ) ومذهب ( الصيرورة ) 
فقال : ان الوجود يكون من ذرات تصدق علمها اوصاف الوجود 
الق ذكرها بارمنيدس كا انه متغير تصدق عليه نظرية ( الصيرورة ) 
وحسب بهذا انه وفق بين الرأيين . والحال ا القول بان الوحود 
هو الذرات فيه خروج عن مذهب الوجود الذي ذ كره بارمنيدس . 
وتخلاضة رأة أن العام .ليس .متكونا من مادة واحدة من المزاة 
التی ذكرها من قبله بل هو متكون ومسكب من ( المواء والاء 
والراب والنار ) . وان هذه المواد التى يتكون منها الكون هى مادة 


د و اله 


نكة حرا هيا فق دا فل حر كها ت من قوة غر ا 
فيئه إن تعد ذا القول E‏ يعود فيتبحكم في الميال حيث 
يقول ان القوة : اللحركة للعالم مؤلفة من قوتين متضاريتين تين إحداها تدفم 
والاخرى تجذب وما ( الحب والبنض ) وهو خيال نعتقد انه أقدم 
مو عي لقي 

رمرززيطى ( 04006118 ) : هذا فيلسوف (الذه الذري) 
ورأس الدرسة المعروفة بالمدرسة الذرية . انه يقول ان الكون مؤلف 
من ( ذرات 4100©5) منشابهة » متحانسةء ازلية ؛ ابدية » 
متحرحكة بذانما فى فراغ وهي مع تشاببها و جانا متلفة ححا 
وشكاد وقالبا . ومن حركها وعازجها ككرت E‏ فى العام باسره. 
واختلاف الأشياء ناعىء من أختلاف صورة تالف الذرات وأوضاعا 

فى الجسم وبالنسية إلى الإنسان الدرك للشيء . وينتعي من هذا إلى 

القول بان فى الم الم ثلاث حقائق : ( الذرات » ا مركا الفراغ) 
(les atomes, le mouvement, le vide}‏ وإذا ا عن 
الذي اوجد هذه الذرات قال لك ديعوقريطس هى قدية وإذا سألته 
عن ای کا اول م فال لك انحر كينا ف و رور 
ياء » . وبقوة هذه الضرورة العمياء تكون ما فى الكورل من 
نظام وانسجام وجال ... 

ال اغر رس ( 88000056 ) : هذا الذي اسعيه لك فيلسوف 
الل زالادة 6 وه كاد مكون راا لسو ا أنه 


000002 
يؤمن عذهب ديموقريطس الذري من بعض واحيه ويقول : إبنف 
هذه الذرات تتحزأ إلى مالا نهابة له . ولكنه يسخر من القائلين بان 
NT E EEE EES‏ الس 
ويقول : إن القوة التى تدفم العام ھی عقل رشيد » زک» بصير؛ حكم 
إذ يستحيل على قوة عمياء أن تنتج هذا النظام وهذا الجال فاتقوة 
العمياء لا تنتج إلا الماء واافوضى . ويقول ايضأان هذا العقل الحرك 
( مفارقللطبائع ) كلبا وعالم بكل شيء وقادر على كل شىء . ولكن 
أتكساغورس يزعم ان الادة فى الكو نأزلية وان العقل الذكور الذي 
يحركها ويدفعها أزلي وكلاها قديم وهكذا ان أتكساغورس اول من 
قال بوجود العقل والادة واول من فتح باب الفلسفة الروحية حتى 
قال عنه ارسطو (انه الوحيد الذي احتفظ برشده امام هذيان أسلافه). 
السو كان ب ( les sophistes‏ ) : اصل اللفظة و كلة 
sophiste (‏ ) ومعناها الع فى ای فرع من العاوم والصناءات . 
وقد عربت الكامةو حتت منها (السفسطة). فاستعملت للدلالة عل كل 
جدل خادع يراد به قل الحقائق , 
وليس للسفسطائيين مدهب فلس ايحاني فى مبحث الوجود 
ولا آراء تربطها روح فلسفية » وإنما ثم جماعة من المعامين ظهروا فى 
بلاد اليونان فى عص ر كانت تحتاح به الب لاد موجة شك وإلحاد 
وفوضى اجماعية نشاتمن طفيان الدعوقراطية وراحت بسبها سوق 
الخطاية والحدل » وأخذ جاعة من المعهين حير ذو نتعلم الناس هذه 


الفنون وأفرطوا فى ابتكار اساليب الحدل وتزويق الكلام والتلاعب 
الألفاظ وعوبه الحقائق فاطلق على مذههم اسم السوفسطائيين . 

وخلاصة مذهبهم: ارت العرفة لا عكن ان تكون بالعقل وأن 
الاحساس هو المصدر الو حيد لامعرفة . ولا كان الناس ختلفون فى 
إحساساتهم لان ما يحسيه زد غير مايحسيه عرو » كارن إدراك 
الحقيقة مستحيلا . وما بدرته زيد صحيح بالنسبة اليه » وما يد ركه 
مرو تيح بالنسية اليه » ولا بوحد شىء يسمى طا : ومرن هده 
الغالطة تكون مبدأم القائل : « الإنسان مقياس ذل ثىء »© م 
ذهبوا إلى أبعد من هذا فى السفسطة فاتكروا وجود الأشياءوالعرفة 
وأكروا التعارف والفاثم بين الناس ووضعوا ثلاث قضايا : 

ا a‏ لا.شىء وو جود 

ب- إن وجد لا يمكن أرن يعرف 

ج - إرن عرف فلا يمكن إيصال العرفة إلى الغير . 

ويبرهنون بالغالطة على القضية الأولى بقولمم : إذاكارن فى 
جردي فلا بد أن تكون لديداة واا أن حكون تا من 
العدم أو من موحدود سایق . فاما نشانه من المدم فستحيلة 
واما التسلسل من مو جود سابق فيقتضي ان تكوزله بدابد وهكذ| 
إلى ما لا نهابة له وهو ممتنع وإذا فلا شىء موجود . 

وأما القضية الثانية والثالئة فييرهنون علها بقولهم : إنالحواس 
ا ا ر الاين ا 


باختلاف اشخاصهم فلا يمكن الحزم بحقيقة شىء وين وجد شىء فلا 
يكن أن يعرف . وما دامت الحواس هى الوسيلة الوحيدة للمعرفة فلا 
حكن ]يفال ا مهي إل اخ 

وقد كان من الطبيعى أن تؤدي هص ذه السفسطة إلى تقويض 
اركآن الفشيلة وههم .دعام الأنخلاق فسن الماجة إلى رما شش 
حكم يتولى إبطال هذه الفلسفة السقيمة وكان هذا الحسكم سقراط. 


e + لد‎ 


س قاط 
Socvate‏ 

ليس لسقراط فلسفة شاملة بل تكاد تكون فلسفته منحصرة فى 
E‏ ووضع ( نظرية المعرفة ) ونوطيدها على اساس 
العقل والتوصل من ذلك إلى إثبات وجود الفضيلة . 

ضموصة نظ المرف : قال سقراط لا يحوز أن تكون المعرفة 
مبنية على الحواس لأن الحواس مختلف باختلاف الأفراد . فلا بدلنا 
أن :اسن شه لعا لا داك بالكتلاقيم :وق ری ان سانا 
حتوي على إدراكات جزئية اتية من طريق الاحساس وإلى جاتب 
هذه الادراكات الجزئية تجوعة من الأفكار العامة تعلق بالأنواع لا 
بالحزئيات . فن ابن أتننا ذه الافكار العامة ؟ إنها م تات من 
طرق المزائق انك الاورا كلت الارقية فئ اتن انك اذل" خب 
سقراط قئلا: إن منيع هذه الاقكار العامة هو المقل .فقولا هى 
التى اخبرعت أنعاء الاواع لان اسم النوع يعنى جموعة الصفات الت 
يشعرك بأ كل فرد من النوع دون الصفات العارضة الى بختص 
بها بعض الأفراد . وهذا الحم بين الصفات المشركة والطرح 
للصفات العارضة واستخراج اسم ( النوع ) هو عمل يقوم به العقل 
وخد لا الخواسن. . وها الادراك الذي تسسمته ( ادرا كنا أذ 
ادراكا عقلياً ) هو الإدراك السحيح الذي يحب أت تؤسس عليه 


.ب 
العرفة لاله الإدراك الشيرك الذي لا يختاف بإختلاف الاس . 
وبهذا الادراك العقلى نستطيع أن نضع لكل شىء حداً وتعريق ام 
اصفاته العامة الشركة مانماً لسفاته الارضة . وحن إذاً نستطيع » 
خلانا للسوفسطائيين » أن نضع مقايس الحقائق وأن نعرف ماهية 
الفقسيلة . 

هذه هى نظرية العرفة التووضعها سقراط فكانت اساساً لباحث 
ف تراشا 

رأ فى الومود : لم ينناول سقراط نظرية الوجود ببحث يميق 
مسهب ولكنه كان يقول بوجود اله هو العلة الكاملة للكون ويستدل 
على وجوده بهذا النظام البديع الذي يسير عليه العالم » وببذهالشرائع 
الاخلاقية التى يخضع لما الضمير الإنساني . 

وکارن يعتقد بالحلود 

وکا عي بن النقن:واللسد . 

لق دكان ار سقراط فىإصلاح التقكير الفلسق وف الأخلاق 
عظها » فكثر عشاقه وصريدوه ولّكرن هؤلاء المريدين الذين يقال 
عنهم ( انصاف السقراطيين ) اقتصر بحتهم الفاسى على النواحي 
الأخلاقية . أما الذي تشر مذهب سقراط وأيده واوكه فهو تاميذه 
العظيم أفلاطورل . 











افراطورت 
Saton‏ 


كان أفلاطون اول من شيد من الفلاسقة بناء شاعاً 
شاملا لباحث الفلسفة على إختلاف اواعيا . ققد تناول بابحانه 
الفلسفية : نظرية العرفة والوجود والنفس والأخلاق والسياسةوغير 
ذلك . 5 للك مو ع عن أرانه فان ذلك هو الذي يساعدك عل 
فهم كثير من الأفكار والآراء التى جاء بها الفلاسفة السالورت » 
ويعينك على رد الفروع لأصوطا فى تاريخ الفحكر . 
نظ امف : إت افلاطون م يخرج فى نظرية العرفة عن 
رأي سقراط. ولكنه أيدها ببراهين جديدة قوية وردعلىالسوفسطائية 
را مع ان ضار ع اشر دارا سويز ده NG‏ 
وأفاض فيه من جيع جهاته . وانواع الترفة ى نظره ار ةة 
ا( الاحساس ) وهو إدراك عوارض الاجسام واشباحها ف 
اليقظة والنام . ؟ ( الظن ) وهو المحكم على المحسوسات عا هى 
كذلك . ۳ _(الاستدلال) وهو عل الاهيات الرياضية التحققة فى 
ا حسوسات . > -_( التعقل ) وهو إدراك الماهيات المجردة عن كل 
مادة. 

فافلاطون لا يتكر ان الاحساس اول ماحل العرفة ولكنه 


ات 
يقول لو كانت المعرفة تحصل بالأحساس وحده لاقتصرت العرفةعلى 
الظواهى التغيرة ولكنا نم<ز عن ادارك ماهية الاشياء » ولا كنا 
نستطيع ارن ”درك موضوعات الحواس عند تركيبها معا فنعلم مثلا 
ان هذا الاصفر حاو › ولا نستطيع فهم اللعْة . فل س العم الاحساس 
ولكنه هذا ( الحك ) الذي u‏ الغتن تح الان 

واما الظن فهو معرفة غير مربوطة بالعلة ولجذا كان غير نابت 
بل يتغير بتغير عوارض الثيء. المحسوس واحواله وعلاقاته ولذلك 
يصدق ويكذب » خلافا للعلم ألذي يقوم على البرهان واليقين . 

اما الاستدلال فبو مرتبة وسطى بين هوض الظن ويقين العم 
وهكذا يتدرج الفكر ف المعرفة من الاحساس الى الظن الىالاستدلال 
ال لفقل الخض تدرا جاءدا وهو ما يميه اللاطوق ‏ ( المندل 
الصاعد ) ويقابله عنده ( الجدل النازل ) وهو الذي يتدرج به القكر 
من وجدة البدأ الى كثرة النتايم ومنوحدة الجنس الى كثرةالانواع 

وانت ترى من هذا ان افلاطون كان ای بحثه وتفحكره 
وشواق رك عه اذا ولك ف قراءة الفلسعة آل عو رها الخدشة 
فرأیت ان أعاظم رحالها امثال كنت ) Kant‏ ) ولوك( Locke‏ ( م 
مخرجوا فى مباحث الادراكالصي والادراك المقلي عن هذه الاراء 
النديعة . 

ولكن هذا العقل الجبار عندما اراد ان يتعرف'الى سر الادراك 
العقلي وعلته جز وتسكع واستسل الى خياله فوضع لنا ( نظرية الثل ) 


الغربية . 
نظ الل : قول افلاطورے ۰٠ک‏ رأيت ن 
سقراط بشأن الادراك الكلي العقلي ولكده يزعم أن العاني الڪلية 
لما حقائق خارجة مستقلةعن الانسان الدرك وهي الى يسمما(الئل). 
ودليله عل وجود هذه الثل هو : ان هذه المعاني الكلية لاتدرك 
بالمواس : فا لجال والقي. فعنيان تجدها فى أشيا ع كثيرة ختلفة فن 
أن عرفنا ان هذه الأشياء E‏ با لجال وان غيرها يشرك بالقبح ؟ 


إن عقولنا مم الى تدرك هذا الاشيراك بالقابلة والمقارية بين الأشياء 
المشركة فی معنی واحد. و لي تستطيع عقولنا إجراء هذه القارنة 
يحب ان تكون فما فحكرة سابقة عن الخال والقبح وسار العاني 
ال .رهن ام الا رما أن تكوق بن ارا روا 
.أن تكون عقولا رأنها فى الخارج لخفطها ٠.‏ ولا تقول امها می 
اخراع عقولنا لأننا ترجع بهذا القول إلى رأي السوفسطائيين الذبن 
يقيسون المقائق قياس شخصي . فلق امامنا .لا ان تقول أن 
هذه العاني الكلية ها حقائق في ال مار ج عمرفتها عقولنا وهى(الثل). 
وذلك ان نفوسنا قبل حاو ما في الأجسام كانت تعيش ف عال الئل 
بم نسيته . فاذا رأينا العنى الكلي القاتم فى الشيء ن ذكرت عقولا 
ماكانت رأنه فى عام الئل . 

ولا يكتنى “افلاطون باخعراع هذه الل لمعالي الكلية وحدها 
بل يتجاوز ذلك إلى الصفات والكيفيات كلها » ثم يتجاوزها إلى 
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الاشياء المادية فيزعم ان الألوان والطموم والرواح والقاعد واللابس 
وكل الاشياء المادية الاخرى لها ( مثل ) . 

ولكن ما هي هذه الثل ؟ ان افلاطون يصفها لنا باوصاف يكاد 
التأملفما عيل اى القول بان الرجل انما كان يتامس ماف عل امّهالأزلي 
من الحقائقفرصدقه المنطقتارة و خوله اخرى . كيف لا وانتتسمعه 
ول ان هده الكل الست اغياء ماد بل هن سان عل عناضرها 
وحدودها من نفسها لا من شيء خار ج عنها واا اساس الاشياء 
ولا اساس لما وأا لا تعتمد على شىء وغيرها يعتمد علها وهيداعة 
نابتة وابدية «كاملة ولا حدها زمان ولا کا 

رأ في العالل : لا يكاد قاريء افلاطون يتبين له رأيا وانماً عن 
ماهية العام وحدوته او قدمه . فتراه تارة يقول ارن كل ما تحدث 
فهو نحدث بالضرورة عن علة . وان هذا العام حادث يبدأ من طرف 
اول محسوس وکل ما هو حسوس خاضع للتغير والحهدوث وله صانع . 
وقول اة الخرى ان الا كان ف الأصل بماذة أولية رخوة غين 
فيلك شير كك بطر افا اله فامحدت ذراتها بلا دخ ل الصانع 
فالفت العناصر الاربعة . وهذا اقصى ما وصلت اليه الادة بذاتها حتى 
عين الصانع لکل مها مكانه ورتب حركته . وهو يقول ایضا اا 
العالم قسمان : عالم امكل وهو عالم الحقيقة الذي لا حده زمان ولا مكان 
وعالم الطبيعة امحدود بالزمان والكان وقد خرج عالم الطبيعة من عالم 
الحقيقة . ولكن كيف تم ذلك؟ يقول افلاطون ان الأشياء مؤلفةمن 


يعي ا 
مادة ( N61۲۵‏ ) وصورة ) Forme‏ ( والصورة الى تحمل المادة 
شيا ممينا اذ هى من اثر الثل الي تمطي للشيء طابم شكلها . والشى. 
قبل ان ياخذ طابع مثاله كان مادة لا صورة لها ولا شكل ثم احد 
ينطبع على مثاله فا كتسب حقيقة حقيقة الوجود بعد ان كان عدما .. والذي 
يعطي المادة طابع مثالما هو الله . 

0 من جبة اخرى بقول : ان الله تعالى رأىالادة الى لاشكل 
لها ورأى الثل المجردة فشكل المادة على صورة الثل ... ويكاد يفم 
من" اقواله فى مكان آخر ان الما حادث مادة وصورة . ولذلك وقع 
خلاف بين ارسطو وتلامید افلاطون على ارائه فى هذه الناحية . 

ويطلق افلاطون لاله العنان حين يزعم أن الله خلق الكو اكب 
کن هاس لرمان وخ ما شونا ركنا واوا 
غالدة ولكن تقونيا ادق خي دة من الشاك اة وآ تالو قيس 
اخذ من تفوس الكو اكب اعوانا تصنع نفوس الاحياء الي مصيرها 
الوت وانه فعل ذلك لي تتحقق فى العام جيم مراتب الوجود نازلة 
من أرفع الصور الى ادناها » ولان کل ود ما عائله والسانع 
الأول لا يصنع كر الا شوسا: المنة: 

2 كرت لك كل هذه الخلاصات لأدلك على بعض منابع 
التخليطات التى ستجدها فى فلسفة الفاراني وان سينا وغيرها . 

رأ فى اله : افلاطون فيلسوف المي يعتقد بوجود الله ويبرهن 





على وجوده ببرهانين : وجود المركة ووجود النظام . ويقول ارف 





الله روح عاقل » محرك منظم » جيل »_خير » عادل »كامل » نابت لا 
يتغير وانه معي بالعالم وعنايته شاملة للكليات والحزئيات . وان ماق 
العالم من شر هو تقص فى الوجود او خير اقل لم رده الله ولكن سمح 
به فداء للخير العام وماكان الانسانليتذص لو ادرك ان خمرهاالماص 
يتعلق بالكل معأ على مقتضى قوانين الكل . 

رأ فى النفسى : يقول افلاطون بوجود النفس ويستدل علها 
بتذ كر عالم الئل وتدبيرها حركة الج عقتفى المكة . وينكر أن 
تكون النفس عبارة عن بوافق المناصر الؤلفة للبدن . ولكن اقواله. 
ف النفس لا خاو من تردد وثموض . فتارة يقول انها فكر خالص . 
وا ل انها مبدأ الحياة والمركة للحم . وهو وا 
ا ا ار 
العلاقة . 








ويقول افلاطون تخلود النفس ولكنه ينهي فىحواره الى القول: 
ارتب الع محقيقة هده الامور ممتنم وعسير . ولكن جب ان للا 
ا كد الحق ما دام للا سيل 

لنا الى وحي المي . 


ر - فى اضر : بتالخص رأي افلاطون ف الأخلاق بالنظر أت 


الثالية : ان الفضيلة ليست عرادفة للذة كا ؟ زعم ارف ن لان 


قولحم ان للانسان المق بعمل ماراه لذيدا مإ الحو e,‏ 














وحمل الاخلاقية شخصية_بلاقاورب يشمل الجيع وهذا ما يؤدي 
إلى هدم الاخلاق . 
والفضيلة فى نظر افلاطون هى الممل_الحتٍ الصادر عن معرفة 
لقيمة الحق لا محرد عل الحى بدون فم لقيمته. اذ ان هذه الفضيلة 
عادية قد تصدر عن الحيوان واما تلك الفضيلة فؤسسة على التفتكير 
والسعادة فى نظره هى التمتم_بلذات العام النقية الطاهرة_مع 
التثقف والتفلسف الوصلان_الي تشيم الارتہاط بين عام الفل و عا 
کک ف هذا 0 : 
سے التفكء د 0 05 وفقيلة 1 الم e‏ من 


٠‏ اس وفضيلة القسم الدنيء من اللا عاقل ( المفة 
وضبط النفس ) ومن كال هذه الفضائل تتكون الفضيلة الرابعة 


( العدل). 

أب في اسيا" : يقول.افلاطورت. ف الدولة ان الفاية ميا 
اقاد و الا هن ايد 
واول عمل حب عل.الدولة_القيام به هو ر ية الشعب . وان الحكام 
يجب از I‏ لأنالدولة هي : العقل اولا ثمالقوة م العمل 


فالعقل ثل الحكام والموة فى الشرطة والعمل فى العمال . وهر يقابل 


هذا التقسم ماكان ذكره فى تقسم الفضائل فيجعل للحكام فضيلة 
( الحكة ) وللجنود فضيلة ( الشجاعة ) وللعمال فضيلة ( المفة ) . 




















وباجما ع كل:الفضائل نيحد العدل الاجماعى . 
ارو ائہر طو دہ : 

كتاب المبورية هو اعظ م كتب افلاطون وفيه فلسفته كلها . 
وقد ألفه على شكل حوار وضمنه جيم آرانه فى السياسة والاخلاق 
والتربية وما وراء الطبيمة . ومن قرأ ( الجورة ) فكاعا قرأ 
افلاطوري كله 1 


ارسي 


عناه آاصفعكت 


برلا : ارسطو منشيء اضخم بناء فلسق عرفه التارع 2 
بنرك ناحية من واحي العم والفلسفة إلا واشبعها درساً وعحيماً . 
ولست أعنى ان فلسفته حاءت سالمة من كل غموض كاشفة لكل سر 
اسرار الكون » فان آراه فی‌وجود العام وخاقه وحر كتهوازليته 
5 لى ما فيها من جمود عظيم ماوءة من حيث التنيجة بالمطاً والتناقض 
ومن حقما ان تكون كذلك لأن المقل البشري مز وسيظل عاجزاً 
عن ادراك كنه هذه الحقائق التعلقة بعالم الغيب . ولكننا اذا قارا 
و عاج النلى و ليق القامل 
وذ كرنا ان هذا N‏ ودر قد 
الفاق الواسعة ول يكن فيه للعقول هذا النور الذي نسير اليوم فى 
هديه ) حلت لنا عظمة هذا الرجل باحلى مظاهم‌ها . وسترابي اوسع 
شيدًا قليلانى الكلام عنه للسبب الذي ذ كرته لك فى مطلع الرسالة 
E o oa‏ 
فبي التى اسهوت عقل الفيلسو ف ابن رشد وغيره قبله وه التىدار 
ا التقد والتجريح من الغزالي ک) ان منطق ارسطوكان وما 
زال اساسا مناسس التعلم عند المسهين لا يستغنى عنه منهم عام ولا 


ع" انوا ج 
متکل ولا فيلسوف . فالذي لا يعرف ارسطو لا يستطيع ارن يفهم 
الفلسفة الاسلامية . 

ميا ارسطو : ولد ارسطو سنة ۳۸١‏ ق م فى مدينة اسطاغيرا 
(Eslagire)‏ فى بلاد مکدو نا من اسرة عة فى علم الطب وكان 
س . فا بلغ السابعة عشرة من 

eley‏ ليتلقى العم فالتحق باكادمية افلاطون وظل 
م مات افلاطون . تم ترك ایتا . و 
سنوات دعاه اللك فيليب المكدوبي ليتولى تعليم ولده ا 0 
الدعوة وظل يعم الاسكندر جمس سنوات ثم عاد الى اثينا وانشاً فما 
مدرسته وعرف اتباعه بالمشائين ) les péripatéticiens‏ ( نه 
كان من عادنه ان يتمشى معبم فى ممشى الدرسة ويلق علمهم دروسه. 
وظل ارسطو فى اثينا ار تشرعانا م اضطر لبر كرا بعد أن تقلص 
عنها نفوذ الكدو نيين خوفا من ( دعوسكن ) وجاعته الذن اخذوا 
بطردورن الاحانب ويتهمونبم بالألحاد . وقصد الى مديئة(خلقيس) 
ومات فا بعد سنة وهو فى الثالثة والستين من مره . 

ووننات حقة اثانت انار و عبد بولكن الباق نا ينا 
هو مصنفات الكهولة وهي خير ما كتب . ولم تكن هذه الصنفات 
معدة للنشر بل هى مذ كرات القليل منها محرر محرا نهائيا وال كثر 
ما دونه لنفسه أو دوه عنه تلاميذه وكارك يرجع علها بالتتقيح 
والزيادة والأحالة من بعضها على بعض وهذا ما حعايا صعبة مفتقرة 


د ل ب 
اللشر ح والايضاح. واليك خلاصة عن أم هذه المؤاغات » فانهينفيك 
أ تعرف هذه الخلاصة لنستعين فها على ما برد عنها فى الفلسفة 
الاسلامية . وم هذه الؤلفات مى : 

١ح‏ التب اللطقم" : 
الثولات ( اوران ) 
العبارة ( اري ارمنياس ) 
التحليلات الأولى والقياس ( انا لوطيقيا الأولى ) 
التحليلات الثانية اوالبرهار: ( انا لوطيقيا الثانية ) 
الحدل (طوبيقيا ) 
الأغاليط ( سوفسيقا ) 
واعا ذكرتها لك باسمامها اليوثانية لأنك تنجدها هذه الأسعاء فى 
كتب السامين والمترجمين العرب . 
س الكنب اليم" اعرا : 

| - السماع الطبيعي او حم الكيان . 
فاب الكوور اشد 
ج - الأثاد العاوية . 

و كات ا 
ه ‏ الطبيعيات الصغرى وهی عانية كتب صغيرة:ف المس والحسوس 
والنفس والشياب والهرم و "كت ف التارخ الطبيعي وهي تارخ 


الحيوان ‏ اعضاء الحيوان ‏ تكون الحيوان ‏ مشى الحيوار" 


عدر E‏ 
الكتب اليتافمز ياي" : واسعا الذي سعاها به ارسطو ( العم الالمي أو 
الفلسفة الأولى ) ولكن تاميذه ( اندرو تيكوس) الذي جم 
كتبه سماها بهذا الاسم لأنها حاءت ف اللرتيب بعد ڪتب 
الطيعيات فقال عا ما بعد الطبيعة ( Métaphysique‏ ) 
وقصده أنها حاءت فى السياق بعد تى الطبيعة وهى مموعة 

والصددة . 
الكتى الرنمى : وله كتب اخرى فى الأخلاق والسياسة والخطاءة 
والشعر ومتفرقات كثيرة فى كل عم وفرن تؤلف بمجموعها 

موسوعة كبرى لكل علوم ذلك العصر ما عدا الرياضيات . 

املو : أما اسلوب أرسطو فى هده الؤلفات فم يكن على ظريقة 
الحوار والقصص ك5 كان يفعل افلاطورت بل مي مكتوية بلغة 
عامية دقيقة وس وان كان فا بعض الغموض . وقد امتاز 
ارسطو بتحديد معاتي الألفاظ وبوضم الفاظ جديدة فى العم 
والفلسفة حتى انه يعتبر واضع اللغة العامية العامة . 

انط : عل النطق م تل » هو الل الذي يبحت فى الدركات 
وببين طرق حكسر. المعقولات من المحسوسات والكليات من 
الحزئيات . وقد ذ كروا له عدة تعاريف فقالوا : (هو عم قوانين 
الفكر ) وقالوا : ( هو علم الاستدلال والاستنباط ) وقالوا : 
( هو آلة قانونية تعصم مراعاتها الذهن عن اللخطأ فى القكر ) 


7 5 
وقالوا : ( هو قاون صناعى عاصم للذهن عن الذلل ) . وقد تكلم 
فيه الاقدمون جلامتفرقة لا روابط بينها ولكن الذي هذب مباحثه 
ورتب مسائله وجعله علما بكل معى الكلمة هو ارسطو ولذلك سمى 
( العلم الأول ) . وقد جعله ارسطو اساسا درس الملوم ا 
انه علم يتعلم قبل الحوض فى أي علم أخر » لنعرف به أي القضايا 
يطلب عنها البرهان » واي رهان لكل قضية » ورأى ارسطو ان 
إفعال العقل تتدرج من التصور الساذج الى تر كيب التصورات الى 
الاستدلال حمل كتبه المنصقية الي سعيناها لك | نفا على تة اقسام: 

١‏ كات القونرث + الذي يدور عل الأمور التسورة تصوراً 

E الكية‎ A Rk 

لكان - ازمان_ الوضع املك _ الفعل ‏ الانقعال . 

۲ - كنا العيارة : وهو کا يفهم من امه يسحث ف العبارات 
من حيث ھی قضايا بص السكؤت علا فيبدأ بالاصوات ثم يتكلم 
عن الاسم والفمل والآداة ثم يتكلم عرن العبارات اي عن القضايا 
ويقسميا الى بسيطة وص كبةو موجبة وسالبة وصادفة وكاذية . 

كات العليمرت : الاولى بحت فيه عن اجزاء القياس والبرهان 
والاستدلال بالأجال . 

اي كناك التحليلات الثانية فييحث فيه عن ماهية الملم 
واساسه ومقدمات البرهان وخصائصه واواعه والاستدلال البرهاني 


الصادر عن مباديء كلية يقينية . و مي NSE‏ 





- 
الفت نظرك الى كلام قله ارسطو عند البحثعن اساس العلم فهو فى 
غانة الدقة والسمو وقدكان وما زال حى العصور الحاضرة اساسا 
نايتا لكل المباحث الفلسفية المويصة وخلاصته : 

ان كل علم يستند الى علم سابق ولكنه لا ينبغي ان نقع فىالدور 
حس.أننا ان البرهان هو الوسملة الوحيدة للمعرفة فان هنالك مقدمات 
اولية تعين اصول البراهين وهى لا حتاج الى رهان . فاحفظ هذه 
الكلمةالقيمة فامها سوف تنفعك ومبديكفى كثير من مواطن الشك 
والحيرة . 

كنات المرل : اما كتابالجدل فقد وضعه ليفرق بين الاستدلال 
المرهاني الصادر عن مباديء يقينية والاستدلال الحدلي الصادر عن 
مقدمات ظنية . 

كناب الرغاليط : وقد وضعه ليبينالاستدلال الؤلف من مقدمات 
كاذة فى 4 السفسطة . 

وهكذا استطاع هذا الفكر العظهم ان رتب وينسق قوانينالعقل 
السليم »الى وهنا الخال اياهاء مبتدءا نالوت والكلمة منتقلا الى 
العبارة نم الى الاستدلا لثم الى الرهان مبينا الفرق بين الاستدلالات 
اليقينية و الاستدلالات الجدلية والاغاليط السوفسطائية واتخذ من 
هذا العم اساسا لدرسه وفلسفته كلها وا نكانقد خانه منطقه فى كثير 
مبأحها الميتافيزيكية کا سترى . 


عد ا يه 

5 في الومور : عندما اراد ارسطو ان يبحث الفلسفة الاولليفى 
اصل العالم ونشأته اخذ آراء من قبله فرد علها وفندها : فبدأ بنظرية 
الثل الى وضعما استاذه افلاطون فانتقدها وسخر منها ثم انتقد اراء 
ا طبيعيين وتحر يديين مرقين م عمد بعد ذلك الى انداء رأيه 

راليك فمرصة اقوار: يقول ارسطو ان أثم مسألة فى نظرالفاسفة 
هى ان نمر ف كيف نشاً هذا الما . ونظرية الكل لا تفسر لنا هذا 
اللغر ولا حله لأنه اذا صحلأفلاطون ان بعلل ( بالثل ) كيف اد ركت 
عقولنا ( العالي الكلية ) بتذ كرها الم الثل الذي كانت تعيش فيه » 
فان هذا لا يقبمنا كيف كانت هذه ( المثل ) الأسس الاولى للعالم 
وكيف نشا عنها العالم ولا استطاع افلاطون ان وفق بين قوله ان 
الئل اساس الاشياء والاشياء صورها وقوله عن الثل آنا ساكنة 
لا تتحرك وابتة لا تتغير مع أن العا متحرك متخير » والصورة يجب 
ان تطابق مثالا ء ولا استطاع ان يفبمنا كيف ان الثل هي ماهية 
الاشياء وهى خارجبة عنها مع ان الاشياء يحب ان تكو زماهيها 
فها لا خارحا عنها . ولا استطاع ارن يفهمنا معی قوله ان كل ما 
تتصوره لا بد ان تكون له صورة موجودة فى الحارج فى عام الشل 
لأننا قد تتصور اشياء لا ور لا کل من اقروت او تحر مر 
ولق 2 فكا ن افلاطون بنظرية الثل هذه لم يفعل شيئا سوى ابه 
ضاعف عدد الموحودات وما مثله بدلك إلا مثل شخص صعب عليه 
ان يعدكية من الاشياء فضاعف عددها ليسهل عليه عدها .. وهكذا 


س م 2 
ذهب ارسطو فى تقد نظرية الثل تقداً موزونا فاسيا مشوبا بالك حتى 
ل انتقد رأي الذين ردون اصل العالم الى مادة واحدة او 
بردونه الى مبادىء متناهية او غير متناهية . نم عمد بعد كل ذلك الى 
بيان رأه فى اصل العالم ونشآته فوضع نظريته فى ( العلل ) وها الي 
اوجز لك رأ باقصر عبارة واسهلها : 

العالم متغير » والتغير يقتضي شيئا قابلا للتغير . وهذا الشيء 
القابل للتغير لا حوز أن يكو معنا ققمة لاله اذا كان معينا فلا 
عن ان يتغير. فالشيء تحب ان يكون فى اصله غير معين . وبعد هذا 
ا ی 
ا يجب ان كوك الله ادن بلطا وياق الصفة على الشيء 
الللامين لسع سينا ع لبذ ان بكرن هدا الفاعز غانة من هذا 
التعيين فلا بد لنشاة العام من علل اربع : 

Js ( la cause malerielle ) _ الم الارۓ‎ - ١ 
. الهيوليقيل أن تصير شيئا معنا‎ 

۲ الع الصو - formelle)‏ عذناة» 15|) وهي الصفة 
الى تصير الميولي شيا معنيا 

۰ ^ — المن la cause efficienes ) _ gli!‏ ( وم 

الفاعل الذي يلق الصورة على الحيولي لتصبح شيا معنيا 

حب المرر الفا - ( عأهماع la Cause‏ ) وه الغانة الى 
مقصدها الفاعل من القاء الصورة على الهيولي 


بد ر اعم 


+ الأربع ت الك بض زرح فى اال الأى‎ E 

اك انها ال د أيه منعلل اربع : مادة اصلية وهى لشب 
الذي لم يكن معينا . وصورة السرير التى اذا خلمت على اليش صار 
سريراً ‏ والنجار الفاعل الذي اعطى الحشب صورة السرير فحعله 
سريرا ‏ وغابة النجار من صنع السرير وهي النوم عليه 

ولكن هذا الثال الذي وضح لك العال الأربع قد يفسد عليك 
فهم حقيقة الملة الادية التى ارادها ارسطو » اذا اخذته على ظاهره . 
فالعلة المادية هنا فى مثال السرير شيء معان له حجم ووزرتف ولون 
ورانحة . اما الادة الميولانية التى بريدها ارسطو فبى ليست بشىء 
052000089 
اذ ليس له صفة من صفات الصورة التى بريد مها ارسطو عمو عصفات 
الثىء من ححم ووزن وشكل ولواب وطعم فراع وججال وقبح 
وغير ذلك . فالميولي قبل ان حلع علمها الصورة لم تكن شيئًا معينا . 
ناذا عرفت هذا ادر كت :أن الادة ال عتاها ارسطو لست الئىء 
الذي نفبمه اليوم من كلة ( مادة ) . ولذلك يضطر ارسطو للتفريق 
بن اول قرا كات الوه وال يدا كاب الصورة 
ان يستعمل تعبيره المعروف ( ما بالقوة وما بالفعل ع55506آلام مع 
عاعة el en‏ ) فالحيولي عنده هى أي شىء بالقوة بل هي عنده 
عبارة عن ( قابلية التلق Réceplivité‏ ا نالرت 
وتلقها صارت أي شيء بالفعل . ونشأة العالم عت بتحويل الميولي 


بک دمت 
التى بالقوةالىشىء بالفمل با كتسابها الصورة بفعلفاعل يقصدالىغابة. 

يك ارسطو ارٺ مختصر العلل ر رکزها لاه وحدان 
( العلة الصورية ) تتحد وتندمج بالعلة الفائية لأن صورة الشيء مبنية 
على الغاية منه ووجد ان ( العلة الغائية ) هذه تتحد وتندمج مع (العلة 
الفاعلة ) لآن الفاعل انما يفعل لغاية» وهكذا ركزالعلل الثلاث وهي 
الور ا والغائية فى علة واحدة اها ( الصورة ) فصارت 
العلل ف نظره اثنتين:( الادةوالصورة (la maliere e! | 0me‏ 

والى هنا کور امكانك ان تفهم معنى هذه العلل. ولكنك 
رك افا وك اارقطو كول :لك أن الاذة والضورة ل تان 
ا و مل إل و صورة زلا عير ا 
شور عن :هذا الآ قفا كلسرا دوبان مق تقزم الشورة 
والهيولي كا تفصل فى الذهن بين شكل الثلث والثلث مع اله لا 
بوجد فى الخار جشكل مثلاث منفصل عن الثلث بل كل ما هو موجود 
شىء له شكل مثلث . وعلى هذا الاساس اعتبر ارسطو ان العالم قد 
لا اول له وسنذ كر لك دليله على ذلك . 

رأ فى انت : ولكن ما هى العلة الفاعلة اي من هو هذا الفاعل 
الذي خلم الصورة على الميولي فاوجد العالم ؟ 

0 ارسطو : هو - 

ولک ن كيف وفق بين قوله ان العا قديم و كونه مخلوقا لله ؟؟ 

يسوق ارسطو القضية على الوجه الآ بي فيقول : 





پیک 30 پیت 


ان العام متحرك . وكل متحرك فو متحرك بشىء آخر . فلا 
فان تون 0 العام علة اولى ثابتة . ولا كانت العلة الاولى 
ثابتة وها نفس القدرة على التحر ا نفس المعلول فلا بد ان 
تكون حر كة العام ازلية کا هو اا فرضنا وقتا ۾ 
يكن فيه حركة أزم عن ذلك ارب لا تكون حركة ابداً لأزحدوث 
الحركة يضيف التغير الى العلة الاولى ويقتضي تجدد مرجح لا جاد 
ار که قوفت دون اخ وار و التحدد تلان عل الى ال 
الذي هو ثابت ولا يتغير ولا يحدث له مرجح . ومهذا کان خلق الله 
فى نظ ارسطو امس! ضروريا من غير ارادة. واذا كانت العلة تى 
التقدم على المعاول فان تقدم الله الخالق على العالم الخلوق بنظر ا 
ليس بالزمان بل بالفكر كا تسيئ المقدمة الننيجة . وخلاصة القول : 
ان ارسطو يعتقد ان العام قديم واتٺ الله هو الذي حر كه فخلع 
الصورة على الهيولي واوجد العالم ولكن !ا كانت الهيولي ا 
ليست شيئًا بدون ( الصورة ) وكانت وما زالت غير منفصلة عر 
الصورة والمحرك نابت ازليلا تترجح عنده الارادة رجح فالمالم ازى 
ايضا كا هو خالقه . ولكن كيف حرك الله العالم ؟ هنا يتورطارس.طو 
ف اك لا يستطيع الكرو ج منه . قتراه اولا ری ان حصول الماس 
اص ضروري ليحرك الله العالم . ولكنه يعود عن هذا الرأي لأن الله 
غير مادي فكيف عاس اللامادي المادي وح رکه ح رکه مادية؟ واذاً 
يحب العدول عن تصور حكون المركة حر كة مادية تقوم على 


ا 
( الجذب والدفم ) . وكذلك بحب التباعد عن فكرة الحرك الأرادي 
الذي ينفعل بالغاة . 
ان الحركة فى رأي ارسطو هي حركة ( عشق واتجذاب ) وف هذا 
عل ان الله تعالى محرك العالم كا تسر نس وان المازات 
تشنهي ات حيا حياة شبهة بحياة الحرك ولكنها لا تستطيع ذلك 
لأنها مادية فتحا كيه «التحرك حركة متصلة داعة وهي الحركةالدابرية 

ولكن كيف يدرك العام الله » وكيف يعشعه ويشتاق اليه 
وكيف ينرجم عن عشقه الجر كة ؟ هذه اسثلة يسكت ارسطو عن 
جوابها . وهكذا تراه فى النتيحة ر جم القيقرىالى أراء شعريةخيالية 
اشبه ما تكون بالأراء الي اخذها على استاذه افلاطون . 

اتفه يقول ان اله امقول وشوق وفك الل .» 
ومعقوله ذانه لا شىء آخر . لأنه إذا عمقل غيره فقد عقل اقل من ذانه 
فالماقل فى الله والمقول والمقل واحد . 

ولكن هذا يمني بصراحة ارن الله تعالى وتقدس لا يعم العالم 
ولا يعنى به ولا يعرف عن احواله شیا فبل هذا ما اراده ارسطو ؟ 
اقا رافق عل ا ينتقد الفلاسفة الذين اخرجوا من عل الله جزءاً 
واحدا من الوجود وهو الكراهية فكيف وفق بين قوليه ؟ يقولون 
ارت الرجح عند شراحه ان مذهبه رکز على القول الأولوسترى 
كيف سيتولى ابن رشد الدفاع عن هذا الذهب بتأويلات مختلفة 
وامثلة لا تنطيق على الموضو ع . ولكننا نكاد لا نصدق ان ارسطو 


الذي قال بوجود العلة الغائية عند الفاعل ينهى عن قصد الى هذه 
النتيجة المزيلة الى تحمل ااال ق قال الامام الغزالي : 
كاليت الذي لا له عا بحري فى العالم إلا انه فارق اميت بشعوره 
فة فق + 

وينا انت مستغرق فى تصور تلك المرحة الي تم المشق 
والاتجذاب يضعك ارسطو امام عدة ع ركن م رحكون العالم عندما 
يقول : إن العام محركين ازليين على رأسهم ارك الأول بر نوهل لاد 
الحركورن ثم الأجرام السماوءة أي الكو اكب الى لما قوة عاقلة 
ارق من الانسان والتى هي أزلية لا يمرا الفساد لامها غير مؤلفة 
مرن العناصر الأربعة بل هى من الأثير والفرق يبنها وبين الحرك 
الاول ان امرك الاول خارج عن العالم وه فى افلا كبا . 

وددهشك ان ينقل عن ارسطو مثل هذا الكلام يما ينقل عنه 
فى الوقت نفسه قوله : ان العالم واحد ولوكان هنالك عوالم عدة 
لكان هنالك مباديء محركة عدة . والموجود الاول بريء عن الادة 
فلا عكن ان يتغير ويتكثر لذا ك كارن المحرك الاول واحدا 
والعالم واا 

وهكذا ری ان ارسطو اراد ان ينزه الله تعالى عن الماديات عله 
( فحكرة ) نم اراد ان ينزهه عن تجدد الارادة فاتكر ان يكو ن العالم 
حادنا وحعله قدا وازليا ما هو خالقه وجمل الخلق بالضرورة لا 
الارادة واراد ان ينزه الله عن التفكير فما هو اقل من ذانه فحعله 


كر 4ه 
غبرعام بالعالم وغيرممنى به واختر ع للكوا كب نفوسا وعقولاوجعلما 
وسائط لتحريك العالم . وهكذا هدم بيده فكرة وجود اله وافسد 
بئفسه مبدأ العلل الاربع التى جعلها اساسا لنشاة العام . 

. يقولون عنه انه استبعد فكرة الخلق من العدم فجمل العالم قدعا 
ازليا ولكن ماذ كره عن العلة المادية (الميولي) هوالمدم بذانه » وما 
ذكره عن | كتساب الميولي للصورة هو الخلق من المدم بذاته» وما 
ذكره عن العلة الفاعلة هو الحلاق . فكيف نوفق بي نكلامه عن العلل 
وكلامه هذا عن الله تعالى وتقدس ؟ 

لا سيل الى التوفيق وان ل كاد اصدق"ان ذلك العق ل النناى 
يقع فى هذه التناقضات واعا هو خطأ فى فيم الراد من اقوال الرجل 
او هو شىء مدسوس عليه من النقلة والنساخ. رلو اتيح لواضع عم 
المنطق ان يعي ولسمع لكان اشد منا تحبا لا رويعنه من المتناقضات 
وسوف ترى كيف استطاع الغزالي وغيره من علماء الساين ارنف 
موا هذه اراي سانا 
رأ في النفى : يقول ارسطو ان النفس والجسم جزان بجو 
واحد متحدان احاد الميولي والفوزة :و جك ما ذفن لفاون 
من ات اانفس شيء منفصل عن الجسم . فالنفس عند ارسطو 
ليست شا بدخل فى الجسم و عر رج منه بل ی صورة و کا ان الصورة 
لا وجد منفصلة عن الهيولي فالنفس لا وجد منفصلة عن الجسم 
واذلك يقول ارسطو ( النفس وظيفة الجسم ) والعلاقة يها ويز 


ف بد 
الجسم ليست علاقة ميكانيكية بل هى علافة كل شىء بوظيفته وا 
عاو مين ا وو 

وقد قسم ارسطو وظائف النفس وماكاتها الى خخسة اقسام : 

١_البررراك‏ الى : وهو ادناها لأننا لا ندرك بالمس مر 
الثيء الا صفاته الظاهية . 

الى التنرك : ويعنى به القوة التى نتمكن بها من جمم 
الأحقامات اة وا لا ينول فاك رظانت اراك 
الحسوسات الشتركة ( المح ركة والسكوزوالمدد والشكل والقدار) 
وادراكالأدراك ايالشعور. والوظفةالثالثة : التمييز بين الحسوسات 
الأتية من حاسة واحدة والأنية من حاستين او اكثر لتميز بين 
الأ بش دالاو وغ كو عدا الم الشارك فتن ارسطو عو القاب 
وماذ كرت لك هذا إلا لأدلك على الأ خذ الذي اخذ منه بعض فلاسفة 
المسامين قولهم ارت النفس والروح ف القلب . 

٣‏ الخير : وهي القوةالتى جتمع ا رر الأشباء روان 
الأشياء من امام الاخساس: 

٤‏ _ لزا كر او الحافظه : وهي كالغخيلة حتی لا تكاد عتاز عا 
ألا فى امس واحد وهو ان الذا كرة تستطيع ان تستعيد صورة الشيء 
فان برك ان هند السورة هى فن و قن سدق اذا كه 

ه_المقلن : وهو القوة القادرة على ادراك الكليات والحزئيات 
مما . وهذا المقلعنده على مرتيتين : ( المقل القايل ‏ والمقلالفاعل) 


س مغ س 


فالقابل له قوة على التفكير قبل ان يفكر . اما القاعل فهو اللفكر 
بالفمل ويةول ارسطو عر العقل اله ( مفارق ) . وهذا الوصف 
ستجده مكرراً فى اقوال الأسلاميين . ويعني بقوله مفارق انه ليس 
له عضو فبو مفارق الكل عضو . 

وعن خاود النفس يقول ارسطو : ان هذه الملكات كلا تفنى 
بفناء الجسم ما عدا العقل فانه لا يفنى لأنه أزلي ابي قد جاء الى 
الجسم من الله الذي هو العقل الطلق فيعود اليه بعد اموت .. وهكذا 
ری ارسطو يمراجع عن 5 ان النفس هى وظيفة الجسم وليست 
شيئا منفصلا عنه فتامل .. 

رأ فى الوغمرىه : رأي ارسطو فى الأخلاق عظم جداً 
و ورت ا انان اا 

س ل مخالف ارسطو استاذه افلاطورت ف معنى الأخلاقية 

ج وآ مهمل عامل الحس و تح وا واا قاراد ادل هذا 
الرأي فحعل لعواطف الانسان وميوله وشهوانه الشخصية قسطا فى 
دراسة معنى الأخلاقية : ش 

؟ ح المصضين والسعادة راطم ارررماط ‏ قول ارسطو ان 
ناه الناس هى السعادة. ولكن السمادة ختلف باختلاف الاشخاص 
وتفكي رهم فنهم من راها فى اللذة الحسديه ومنهم من راها فى اللذة 
العقلية . والح ان السعادة ليست فى لذة الحسد وحده ولا فى لذة 
العقل وحده . لان الانسان حيوان عاقل فلا جوز ان همل .ما فيه 


E 
: من خسان را ولا ان حمل ا هة مرک غفل ااي‎ 
وليست الفضيلة فى امانة الشهوات واستئصالما ولا ف اطلاقها‎ 
من قود العقل . ولكن الفضيلة هي فى جعل رغيات الحس‎ 
وشهواته خاضعة لسلطان المقل . فالعقل هو الزية الوحيدة الي يسمو‎ 
. مها الأنسارن عن الميوان ولولاه اكان بينه وبين الحيوان فرق‎ 
فالسعادة عند ارسطو هي فى احراز فضيلة التعقل والتفكير واخضاع‎ 
رغبات الحسد لحك المقل . ولا بد مع ذلك من وفر الصحة واليسر‎ 
وحسن الحظ وان : تتوفر فلا سبيل الى السعادة مبما تسای الانسان‎ 

فى فشيلة التفكير والتفلف لأن الحسد حقا وللنفس حقا . 

هكذا حدد ارسطو السعادة والفضيلة وحدد كل الفضائل على 
مدا التوسط والأعتدال ووضع نظريته العروفة بنظرية ( الاوساط ) 
التى لو جعل بها كل فضيلة وسطا بين رذيلتي نكالحكرمبين البخل 
والتبذير والشجاعة بين الجن والهور . 

ااا ال وا هق اة و ا 

١‏ الفرض من الدولة سعادة الأفراد وتبيشة الاسباب لحم 
ليكونوا فضلاء .< فيجب ان يكون زمام الثربي-ة فى يد الدولة لثربي 
الناس على حب الطاعة وعلى حب الجاعة . 

؟ - والدولة فى نظر ارسطو جسم عضوي اعضاؤه الافراد وما 
عأ اول خوك ف قاين 6 اننا باسكا E‏ 


2-0000 
خاصة فلا جوز انكار حياة الدولة من اجل الفرد ولا جوز انكار 
حياة الفرد مئ احل الدولة . 
 *‏ اما انواع المحكومات فقد كان ارسطو ساى التفكير فى 
شأمها عندما قال : ان اشكال الحكومات لا بد ان حتاف باختلاف 
ازمارن والبيئة على انه فضل مبدئيا حكومة الفرد التفوق يفضائله 
وحكنته على جيم الححكممات الاستبدادية والديموقراطية 
والارستقراطية والججبورية . ولكنه استبعد وجود الفرد الكامل الذي 


اأرواقحة 
مسحو ]51 {e‏ 


اإرواقية مذهب اسسه ( زينو 26008 ) الرواقء واسمه مأخوذ 


من مدرسته الي انشأها فى رواق م خرف . ولو سالتتي ان احدد 
لك الطابع الخلص لمذا المذهب لما هان علي ان احدده لأنك سوف 
ى فيه شيئا من الدهب الطبيعى الادي وشيئًا من وحدة الوجود 
وشيئًا من السوفسطائية وشيئا 5 وى هقلط وشيئا شه مدهب 
البداهةالمباشرة ( 190 11ل101' )وها الي الم ص لك تمل اراء الرواديين: 
١‏ - في العرفة ‏ انكروا نظريه الل وقالوا ارن فس الطفل 

05 زا ا ار وصورة . “متتوارد 
را ار ا 
الآنار الى العقل الذي ينتزع العالي الكلية من الحزئيات . فالمعرفة اذا 
اعا تأتينا من العالم الخارجي وسبلم! الحواس وما الادرا كات الكلية 


5 





الا فكاو | جز عواها عد انيخا نوما امك العرفة تان فق طاريق 
الا ناو اي الحقنةة لع ان ا 
بجر ز ان نتخذ تل كالادراكات الكلية التى كوناها من انفسنا لانفسنا 
اساسا لعرفة الحقيقة. ولك ن كيف نعرف الحقيقة اذاً ؟ انهم بقولون: 


اق الأضاء اة عقف ى را هونا قزرا واا واا اا 


5-1000 
حقيقة . ومهذا الشعور القوي عيز الصور الذهنية الصحيحة مسن 
الأحلام والحيالات . وعن هذا يكور: مقياس الحقيقة هو 
الشعور لا العقل . 

ولكن الرأي الذي نساموا » على من فبلهم فى نظرية المعرفة هو 
قول احدثم : ان المعرفة اذا كانت تتحه الى ما وراء الطنيعة فبي 
عاولة فاشلة لأن العقل البشري اتح من ان يضل الى ادراك ڪنه 
شيء ما وؤراء الطبيعة . 


= ى الومود ‏ زوا ازليس ف الوجود غير الادة. ٠‏ وحجهم 
00000 .لان العالم واحد ولا بد ايف 
يكون نشا من . مبدأ أ واحد ولأن ا لجسم والنفس متفاعلان هذا 
التفاعل 516 مسحلا اذالم يكونا من عض ولع لآن عن الاذي 
لا يؤر فى الادي وامادي لا يور فى غير الادي . ثم <تحوا الى 
الحيال عندما قالوا ان الادة الاصلية التى نشا عنها الال هي فار وان 
الله تعالى ١‏ وتقدس هو . الثار لأولى i‏ نفس اشا سوى قلس 
من هذه النار الالمية وان أله منث فى العالم لأأنه نفس العالم وروحه 
والعالمى جسمه . ورام من جبة اخرى يتراجعون عن هذا القول 
عندما يزتمون ارت الله مع انبثاقه فى المالم قد خير لنفسه مكايا 
ومحكانه على رأي بعضهم هو ال حيط الخارجي من الكون وعلى رأي. 
البعض الاخر هو قلب العالم . اما كيفية املق فى نظرهم فبي اله لم 





ت لوه بت 


كن فى الوعود الآ الله تال فى هيئة تأر م حرك :وعزلت:التار 
إلالحية الى هواء ثم الى ماء كم الى تراب وار العالم سيعود ارا م 
خر ج رة اخرى الى الوجود )ا خرج قبلا وهكذا دواليك الى ما 
لبا 

ومن خلال هذه النظراتالحيالية ترام يلامسون المقيقةالصادقة 
عندما يقولون ان العام يسير الى غابة بنظام وجال وثبات. وهو خاضع 
اران ناقة و رة فاون الاو هة وليل الأتسان. خا 
وا کور له امسر و كد اصدق أن 
”ن يقول هذا هو الذي يقول ان الوجود عبارة عن مادة اصلية مى 
النار وهي الاله وهى العام . 

راسم فى اترضموس : ولمم فى الأخلاق آراء قيمة : يقولون انه 
حب الخشوع للمقل وعاربة الشهوات حتى لا تنمو لانها شر محض 
NNE LEN,‏ الساتي انيت 
قروو والشاذة اطنة فى التضية لأجل القضولة ,و القع له متسل 
العرفة. واساس الفضائل الحكمة. والانسان بول على حب الاجماع. 
والاجماع لا يكل الا بقيام العدل والحب بين الناس جيم بقطم 


النظر عن الوطن والدولة 5 
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¢ هه 
1 رلو 00 
ددع الات 1م و 
هذه الطائفة منسوية الى ( ابيقور ©؟ناءأام2 ) الذي «ذكر 
التارخ انه الف ١‏ كثر من ثلائمابة محلد ضاع ابرا وان 
الفلسفة الأبيقورية بالبنود الأتية : 
١-فى‏ العرفة: يقولون ان الادراك الحسى هو اساس المعرفة 
وهو وحده القاس الذي تاس ه الحقائق .وان الجواس لست م 
الي خطي 6٠‏ يزعم الزاءمون بل نحن الذين خطيء فى ادراك الصورة 
الصحيحة الى اوصلها الحواس الى اذهاننا . والدر أت الكلية اعا 
تتکورن لدينا من الجزئيات التى حاءتنا مها الحواس فان اذهاتنا 
تحفظها وتكون مہا الک الكلى وما دامت اللمدركات الحسيةحيحة 
فلادراك الكل الذي ينشأ عنها صحرح . واذا كنا مخطيء فى الرأي 





فعا اتنا اطا ع حاو[ زان ر شيا سوق اة الحوامن م 


وريد الأبيقور.ون مبذا ان يصرفوا الانسان عن الحك على الستقبل 
وعن عاولة ادراك الحقائق الكامنة وراء الظواهى الادءة . 





٣‏ ی الومود كان ابيقور ماديالا ری ف الوجود شيئا غير 
الادة ويقول بالذهب الذري حتى النفس يزعم امها ذرات تتفرق عند 
الوت . ولكن هذا الذي ينكر الاله الحق الواجب. الوجود يعثرف 


ل ج 


بالمة قومه اليونان ويزعم EEE‏ 
وتتكل اليونانية وان اجسامما من الضوء وانها تعيش فى سعادة ولا 
تعنى باص هذا العالم ... فتأمل واعجب اذا صحت هذه الاقوال عن 
ازجل كت رده یک ون عو الحكة اناف الخال : 

٣‏ ی الزضمرىه : اما رأمم ف الأخلاق ففيه طابع فلسفهم 
وان کان هذا الطابع اشر ععنى معكوس . انهم بقولون ان_اساس 
الأخلاق اللذة وان غابة الانسان اللذة وان اللذة وحدها هى الخير 
والألم وحده هو الشر وان الفضيلة ليس طا قيمة ذاتية ولكن قيمنها 
بقدرما توفر للانسان منلذة . وقد اشتهر هذا الرأي عن ابيقور حتى 
طه النتكق انحا ا الى ف اخيرات 
امقر الى اللذات انه ( ابيقوري ) والحال ان ابيقور يعنى باللذة 
شيا اسمى شيثاً مى من ذلك فمو اعا بريد ويقصد تلك اللذة التى لا تعقب ألا 
و کر ولا ضرراً . ويرى ان لال نفسه اذا انى الى لذة 
يكون خيرا . و يقصد الادة المسدية دون سواها بل ری ان اللذة 
العقلية اعظم قيمة من اللذة الحسدية لان الحسم يشعر باللذة شعورا 
موقتا اما العقل فبحتفظ بلذته ما دام بذحكرها . وليست اللذة فى 
كثرة الحاجيات لأن كثرة الحاجات تحمل الحياة صعبة من غير 
ان تزيد فى السعادة لبر لنا ان حى حياة بسيطة معتدلة تؤمن لنا 
راحة البال وهجة eT‏ 

وخلافا للرواقين رى الابيقورون ان الانسان حر الارادة . 





الفرق بين الشكاك والسوفسطائيين: ان السوفسطائيينيتكرون 
وحود الحقائق وينكرون امكان العرفة » ويقولون م عامت بتعذر 
تبادل امعارف بين الناس . اما هؤلاء الشكاك فذهههم مبني علىالشك. 
امهم يقولون معرفةالظواهى و بقولونباختلاف‌الرأي بينالناس,اختلاف 
الأفراد ولكهم لا يتكرونوجود الحقائق بل يقولوناتنا عاجزونعن 
معرفة الشيء على حقيقته وعن اقامةالبرهان علىهذه المقيقة لأن الشيء 
حبان يبرهن عليهبالقدمات والقدمات تمحتاجالى.ر هان.. ولذلكيقولون 
( لا ادري ) واذا قالوا فى امس من الامور برأي ينوا الحم واخذوا 
الاحمال . ولو كان ردد فى امور الغيب التى وراء العام الطبيعي 
لكان عل الاعحاب ولكنه يتحاوزها الى حقائق الحياة والطبيعة 
فيقولون ( لا ادري ) حتى لو سئلوا عن الفضيلة والخير والشر قالوا 
لا ندري . وححتهم على هذه اللا أدرءة الحامدة : ان شعور الناس 
وادراكبم الحسي تلفان طبيعياً وعقليا باختلاف الأفراد . ومطاص 
الاشياء ختلف ايضا اختلاف اوضاعبا من قرب وبعد وباختلاف 
كبجاو ونان جر كبا و ارا وها واا من اوا وك 
تظبر للناس عظاهى مختلفة ولهذا تعذر الحزم رأي واحد فها . اما 
المعتدلونمن الشكاكفيحماونالشكمدهها نظريا ويقولونازعل الانسان 
ان يعملولو كنلا يعرف الح قمعرفة بينة لاله يك أنيعرفه معرفةظنية. 


كا اوها ات 
لمعا خاي 
الف وة ىة 


كل هذه الفاسفة اليو نانية الى للخصناها لك ظيرت قبل اليلاد » 
واما الافلاطونية الحديثة فبى ا فلو وعد اللاو رفن و سف 
N O‏ ا . Ammonios Saccas‏ ( 
اول المعلمين الأسكندرانيين الذين حاولوا التوفيق بين تالم ارسطو 
وافلاقلوق: وقد غات هدا ارجل س ماده وکن من 
اكبر تلاءيذه رجل يدعي ( افلوطين ۹٥ا۴‏ ) ولدفى اسيوط وتعل 
فى الاسكندرية وسافر الى بلاد الفرس ثم استقر به الطاف فى روما 
واسس فما مدزسته واتنشر مذهبه فى الاسكندزية وفى الشام وفى 
اثينا والعرب يطلقون علىمذهبهاسم ( مذهب الاسكندرانيين ) ووى 
سنة 554 م ول يكن لأفاوطين مؤافات مبوبة ولكن تاميذه 
( فورفر وس Porphyre‏ ( الصيداوي او الصوري هو الذي جع 
اقواله ورسائله ورتها على ستة اقسام فى كل قسم مها تسع رسائل 
فسميت ( التاسوعات 60068065 ) . 


هاه القلية الدع ف ل ضفن عك ان مدي 2 ت 


مصادر هذه الأفلاطونية الحديئة ومنابعها ما بين قسم من آراء 
افلاطون ممزوجة ببعض افكار ارسطو وباعان المسيحية فى عصورها 
الاولى وبشىء من خيال الصوفية الشرقية القدعة . 

وها اني احص لك امم آراء هذا الذهب فى نظرية الوجود لأضع 
بدك على المصادر الى استقت مما الفلسفة العربية عند الفارابي وابن 
سينا وان لفل امت ارلا وات الور الل و تر 
( العقول ) فى مدارات الأفلاك ... ولأدلك على منابع بعض الآراء 
الصوفية فى الاسلام ٠.‏ 

١الت‏ والمام : يقوأورتف ان العام متغير » ولا بد له من 
علة سابقة سبيت وجوده والذي صدر عنه العالم واحد ازلي ابدي قانم 
بنفسه ليس ذانا ولا صفة » وهو فى كل مكان ولا مڪان له » خلق 
الخلق من غير إن حل فما خلق بل ظل قاعا بنفسه » وهو علة العلل 
ولا علة له » وهو ليبس عادة ولا روح لابه فوق الادة وفوق اروح , 
ولیس متحركا ولا سا كنا ولس فى زمان ولا مکان ولا شه شا 
من الاشياء وهو ا پان قلا ده الحدود ولا تدرکه العقول ولا 
نعم عن طبيعيته شيئا الا انه مخالف كل شيء ويسمو على كل شىء . 

٣‏ کیف فلى الما : والی هنا يجدكلامهم عن ذات الله فى 
غابة التز به ولكهم مخرجون عن هذا التتز.ه عندما بحاولون بيان 
كيفية الخلق فقولورٺل انالله لا عکنه ان حل العام مياشرة لانه 


بم كم بعك 


فوق العام ولاه غير محدود والالاضطر الى الاتصال بالعالم مع انه 
بعيد عنه رفيع عن مستواه »> ولأنه واحد والعام متعدد والتعدد لا 
يصدر عن الواحد » ولان الخلق عمل شىء م يكن وهو يستدعي 
التغير فى ذات الله والله لا يتغير . 

٣‏ - ولكن كيف خاق الله العالم ؟ يقولون ان تفكير الله فى 
نفسه و کاله شا عنه ( فيض ) وهذا الفيض هو العام . و کا يبع 
اليب ضوءاً والثلج برداً كذلك انبعث من الله شعاع كان هو العام . 
فانبثاق العالم كان انبثاقا طبيعيا من غير ارف يكون فى الاق معنى 
الحدوث ومن غير ان يقتضي تغيرا فى الله . واول شىء انبئق من 
لواحد هو ( اليل ) وهنا المقل له وظيفتان : التقكير ف الله 
والتفكير فى نفسه . 1 

ومو هد لديل ا( : نفس العالم ) وهى كالعقل تنتمي | 
العالم الالمي الروحاني الا انها دون المقل درجة فبي 0 
العالم الروحاني قريبة من حدود العالم المحسوس . وهى وسيط بين 
العقل والأشياء تنقل العلل والاسباب منه الها . 

ومن نكس العالم انبئقت نفس نانية ) رهى الطبيعية وهده 
النفس الثانية تشترك مع العالم الادي وعتزرج به . 

و ( النفس الثالثة ) والأخيرة هي النفوس المزئية وهى تنبئق 
ايضا من نفس العالم . 
ومد افقو ال أل ساكل 7اا 


0 

والعالم الحسوس 0 حيوان کر او انسان كبير والنفس 
علة حر كانه الكلية اي حركة الأجرام السماوبه ... فتأمل . 

الوصول الى انر : ولا كل کن قد انبئق عن 
الواحد الاول وهو الله تعالى فان هذه الكائنات جيعيا ميل بفطرتها 
للرجوع الى الذي صدرت عنه . وناب الياة التحرر من قيود المادة . 
واول خطوة الى التحرر هو محرر النفس من قيود الجسم'وقيود 
الحواس وعن هذا تنشأ الفضائل العادية . 

والمطوة الثانية : الفحكر والتفلسف . 

والخطوة ت الثااثة : ان لدو التفين قوق التفكير وتصل الوالعالم 
اللي . م ا مخطو خطوآتهآ الآخيرة قنذوب باه بالمي ام 
والذهول والنيبوبة حتى تتحد ه ... والنفوس البشرية الراقية قد 
فيل ال هار ق انااد فود ال كا 

وسوف جد كل التخليطات عن كيفية الحاق وصراتب الصدور 
والمقول والنفوس وعن ككفية الاتصال بالل مأخوذة على علانها غنه 
بعض الفلاسفة السامين كالفاراني وان سينا وغيرها ي؟ 


الفلسكًة العريجّة 


یر 

او عن الفلسفة العربية عقدمة موحزة تحل 
لك مها ان تلتق على مساحل التفكير الفلسن عند العرب نظرة 
اججالية واحدة حيط باطرافه: لم يكن للعرب فى جاهلينهم عل بالفسلفة 
ولا المام . ولكن عقولهم | تخل من تفكير فلسنی مشتت فكت اد کون 
قاصرا على نواحي الحكلة الأخلاقية والعملية ظهر على السنة كالم 
وشمرام م كالني روى عن ( لقمان المحكم ) و ( احكم بنصيق ) 
و ( زهير بن ابي سامى ) و ( قس بن ساعدة ) وغيرثم . وهوء وان 
كان فطماً مفرقة وجلا مبددة » بدل على ذكاء مشرق وحس رهف 

وأعل يلق کو واي ا ا 
Es EO A OEE‏ 
العرنى » وما عرفه العرب من حكة الاديان السابقة » ومما اخذوه فى 
اسفارم عن جيرامهم الفرس والروم من القصص والمواعظ . لم حاء 
الاسلام بتعالمه العالية ومبادنه السامية وحكه البالفة فلك علهم 
قلوبهم وعقولمم فلم يشتغلوا فى الءصر الاسلاى الاول بعلم سوى عل 
الدين وم يفكر وا بشيء سوى ما ارشدثم اليه الان . ولحكن لا 
استقرت اقدامهم فى فارس والشام وتم اختلاطهم بالجوس والنصارى 


+ هه 


والهود » اخذ الفكر العرلى يقتبس اشياء جديدةف الع والمرفة ؛ 
وابخذت الدراسات الدينية عيبل .حو التفقه والتعمق ۽ شا تصريم غهق. 
الدولة الامو به حتى كأن البحث الدبي يتطور ويسير مو التفاسف .في" 
مباحث القضاء والقدر وحرية ت الارادة والتكليف . ونش الملاف فى 
خلق الق رآرن وادى الى بحث الصفات الالمية وماهيتها واحتدم 
الحدل فى جميم هذه الواضيع بين العتزلة واخصامهم فرى الحافظين 
فظبر ( عل الكلام ) وتشعيت مباحثة حتى اضبح عبارة عن فلسفة 
اسلامية قائمة بذاها . وكان ما كارك من ترجمة "كتب اليونان فى 
الفلسفة والعلم فى ايام التصور والرشيد والأمون وغيرهم فاستهوتهذه 
العلوم » ولا سما الفلسفة » عقول الناس فانحكبوا علما واشتغلوا 
بشرحبا او تلخيسها وانقطع بعضهم الى الفلسيفة.. وض رجال 
الددن تدا ركون ما جره اباطيل الفلسفة على الدين. “من خطر ففمدوا 
الى الرد علمها معتمددن على القرآن الذي ينطوي على رد مسهب تميق 
على اخطاء الفلاسفة » ولا سما الطبيعيين اللحدينموتحديذ دقن ق/إرارة 
الي يمكن ارب تلوف بها العقول من عام الفيب » فتنكون من جميع 
هذهامجبوداتالعقلية بنيان فلسى عظيم هو الفلسغة المزبةالاسلامية, 

ولا كانت نوا كير البحث الفلسق امنظم عند المسامين قد ظبرت 
لدى المتكامين من المتزلة وغيرم لأن هؤلاء سيقوا الفلاسفة السدبن 
فى الزمن » ولا كانت مذاهب هؤلاء التحكدين ان م نكن هي 
اافلسفة العربية الحقيقية كا يقول ( رر ) فان المذاهب الكلامي؟ 


ا 
تؤلف على كل حال قسما من اهم اقسام الفلسفة الأسلامية فاننا سنقدم 
القول عن على الكلام والعتزلة والاشاعرة ثم نتحكر عن الفلاسفة 
الشرقيين والآ ندلسيين على الغرتيب التالي : 

. عل الكلام‎ - ١ 

۲ - المسسزلة والاشاعرة . 

» - الرجمة وار ورن . 

4 - التصوف والصوفيون فى الأسلام . 

ه - الكندي . 

5- الفاراي . 

۷ - ابن سينا . 

م اخوات الفا . 

وح او الملاء المعري . 

. الغزالي‎ - ٠ 

. حابن طفيل‎ ١ 

؟١‏ حابن رشد . 


۴ - ابن خلدورل ° 


عم الحكلام ويسمى عل التوحيد هو علم يبحث عن وجود الله 
تعالى وما يجب أن يثبت من صفاته وما جوز ان يوصف به وما يجب 
أن ين عنه » ويبحث عن الرسل لإثبات رسالهم وما يجب أرنف 
يكونوا عليه وما جوز عليهم وما عتنع . 

وهو علم نشأ فى الدصر الثاني وتطور لأسباب كثيرة مها : ان 
النظر الدين ىكان ييل فى المصر الأول إلى البساطة ويتجنب التعمق 
“م ظهرت بعد الفتو ح الاسلامية امور استنبط العاماء احكامها من 
طريق الرأي والقياس فاتسعت داترة الباحث الدينية واختلطالسامون 
اهل الديانات والعقايد الاخرى من نصارى وهود ويحوس ودهرية 
واطلعوا على معتقدانهم » ثماتنشرت الفلسفة ومال الفكر نح والتعمق 
فى فهم سمالي القرآن والنظر فى التشابه من الآيات والتوفيق بينها 
وبين المحكات » وظهر الحدل حول حرية الارادة والقضاء والقدر 
والتحكليف » ومن هنا امتد البحث إلى افعال الله تعالى وإلى 
افمال المبد وإلى الحسن والقبح فى الأشياء هل ها ذاتيان امنابعان 
لأمس الشر ع ونهيه» ثم امتد البحث ايضاً الى كلام الله تعالى 
هل هو قديم امحادث وإلى صفات الله تمالى هل هي عين الذات أم 
غير الذات وما زال الجدل ينسع ويتطور فىجيع هذه الباحث وغيرها 


حتى تكون من تموعبا هذا ار الذي يسمونه اليوم ( عل الكلام ) 
أو عل التوحيد . 
وقد اختلفوا فى سبب هذه التسمية فقيل اله سمي باسم أأشهر 
مساآلة توق الحلاف فيها وهن ( كلام الله ) وقيل اله مني كلاما لأنه 
كدق طق ا ا وقيل غير ذلك بوعل كل 
حال فاه ل 0 هذ الأ سم إلافى العضين العياسي لان اها عدن 
الأول ل يكووا يترقون 3 النظر الديى “بين الاحكام والمقاد» نم 
اطلق على المعاملات م القن واطلق على امباحث المتعلقة بالعقيدة 
اسم ( الفقه الأكير) ثم تطور موضوع هذا القسم ) نينا وبي 
ع م الحكلام . 
ولا كانتمباحثهذاالمم ا كول سيره فى وجو «الحلاث 
ان مذهب ال ومدهب أهل السنة والجاعة الذي عل راف 
فى النهاءة الأشاعيةفائنا ننتقل بك إلى البحث عن العتزلة والاشاعرة 
NEES‏ 9 


المعترلة والاستًاعم 


العسؤزلة فرقة من اعظم فرق الديانة الاسلامية ومن ١‏ كبرها 
“فضلا فى الدفاع عن نالدين . ولا فزق بينها وبين أهل السنة والجاعة 
إلا ف انور سدودة شات من تليق المزلك الهم الدين وتفلسفهم 
فى العقائد . وأعظم رحال هذا المذهب : واصل بن غطاءوو يمرو بن 
عبيد وابو المزيل الملاف والنظام. والحاحظ وإعد بن ابي داود 
واا وغیرم » وبقال فی سبب تسميهم Nl‏ أت واضل ن 
عطاء رأسنهذهالفرقة اختلف مم استاذه الحسن اليصري فتكي 
الكبيرة أه وكافر ام ا ا 
فاتكر عليه الحسن البصري قوله هذا فاعيزله واصل وأخسسذ يعلم 
اصولا لم تكن من رأي استاذه قةيل:عنه ( اعيزل؛) وقيل.عنجاعته 
Re DF‏ 

ولماكان العاماء من اتباع السلف يتحضون التعمق والتفللمف 
' فى فهم الدين خقد كان من الطبيعي أن :يقاوموا آراء العمزلة فما رأوه 
منها مخالفاً اظاهى الدين وإ نكاوا>ميماً متفقين على حاوبة الزنادقسة 
والدهريين واشياءه. من كل فرفة وفلة . 

نم ظهر الشيخ ( ابو الحسن الأشعدي ) فى اوائل القرن ج 
کار معزلا من تلامنيد إلى علي الجباتى احد شيو خ المعيزلة جم 


وك الأمرال وكون دعا طا وق مولت اتلك اهل اله 
والجاعة وبين تطرف المعز لة واخذ يقرر العقائد اصول على النظر العقلي 
والفلسى والدينى معا . واراب فى امه السلفيون وطعنوا فى عقيد.ه 
حتى أن الحنابلة كفروه واستباحوا دمه . ثم نصره جاءة من أكابر 
العاماء (كأمام المرمين ) وابى بكر الباقلاتى والاسفرايينى وسموا رأنه 
عذهى اهل السنة والجاعة وهو لا يزال إلى يومنا هذا دة السلمين 
ف امو اشاس 


مبادیء اللممزع : 

الندولة راع ا يا امن اله کا ری اکن 
منشاً الحلاف يرجم إلى خمسة مبادىء اشنهرت عن المعزلة ومنها 
كز وتفرعث وحوه لحلاف الاخرى وهذه المنادىء فى : 

١‏ القول بالتوحيد 

 *‏ القول بالعدل 

٣‏ القول بالوعد والوعيد 

۾ _ الول بالتزلة بين المزلتين 

. الأ بالمعروف والنهى عن النحكر‎ _ ٠ 

وها ان أ لمن لت یری غت كل'فيدا مق وتدوةاطلاق:» 


: - الزومير والسائل التى نات عر التفلسف‎ - ١ 
ا و الذي عتاز به دين الاسلام ويجمع‎ 


تت “o‏ حت 

عليه السامو نكافة . ولكن العزلة تفلسفوا فى بيان التو حيدو تعمقوا 
وأولوا جيم الآيات التى وم معنى التشبيه ونبحوا: منهج الفلاسفة ق 

وكارت من رأي السلف أنه يحي الاعان بالوحدانية بلاتعمق 
لفت دان عن الأعان ا غير وا 
بتعلق برؤية الله تعالى وهل هى مكنة أم لا ؟ ققال المسزلة إن رؤبة 
لله مستحيلة لان الله ليس بحسم وليس له جهة واستدلوا على ذلك 
'بآنات قرا نية وانكروا ما ورد من الحديث بشان الرؤية وعارضهم 
اتباع السلف فقالوا بامكان الرؤية واستداوا على ذلك الكتاب والسنة 
وانكرواعل السرلة اتمدى ها 

حوور نال لتقت ويس اترينيه أرذا O‏ 
إلى الكلام فى بعض صفات الله تعالى وهي ( الملل والحياة والقدرة 
والارادة والسمع والبصر والحكلام ) هل فى عين ذانه ام غر 
ذانه ؟ أي هذه الصفات هى الذات نفسها ام زائدة عن الذات ؟ 

فقال السزلة ذات الله وصفاه شىء واحد . فالله حي عالم قادر 
بذانه لا حياة وعلم وقدرة زائدة على ذاته لأنه لوكان كذلك لكان 
هنالك صفة وموصوف وحامل ومول وهده حالة الاجسام ولو كانت 
كل صفة قاعة نذالا مدد القدماء . 

وقال اماع السلف نحن نؤمن بده الصةا تا وردت ونتحاثى 


ر به 
التعمق فى البحث لأن معرفة صفات الله فوق قدرة المقل . ٠‏ ؤقال 
٠‏ الأشاعرة إن صفات الله قدعة قاعة بذانه تعالى . 

ون الح طناك الال لقصو فومنانها لها 
القول فى كلام الله وخلق القرآن . فقال المتزلة ان القؤارن ماوق 
*وليسكلاما ازلياً . وعسك اتباع السلف. بتجنهم الموض:في هذه 
الباحث الي هى وراء قدرة المقل وقلوا ( القزان كلام الله ولا تقول 
.أنه مخلوق او غير مخلوق.؛ والكلام:في هذا دعة) وغالى البعض من 
اهؤلاء السافيين فقالوا ان نفس الكلمات والحروف الموجودة بيندفي 
الصحف هي بعينها كلام الله وبي ازلية غير مخاوقة.. ٠‏ واستححكم 
النزاع بين الناس حول هذا الاس واتتثير الى العامة :فكانت الطامة 
:وحدثت بسبنه الفتنة . 
م جاء الاشعري فاخن رأيا وسطا حيث قال : ان السكلام يطلق 
باطلاقين احدها الصوت والاخردحكلم النفس فكلام الله النفسي 
“هو الازلي القديم الذي لا يتغير واما الكامات والحروف الوجودةبين 
“دفى الصحف فهى مخاوقة . ولتكر المتدلة على الاشاعرةهذ|الكلام 
النشنى رغال ادل ان 
٣‏ - ( العرل') والسائل الي سات من التفلسف في 
آ جهن التق فى تفر من العدل الاه اشا ند الكرلة 
ايحت في اضال الله وقابته من لن الالء والحسن والقيم #وافملل 
' العباد وحر بدالازادة . 


اس ل 

فقالوا انالله تعالى يسير ,الحلق الى غاية ويريد الخير لخلقه وبالغوا 
في هذا الرأي وتطرفوا حتى زعم بعضهم انه يحب على الله ان يعمل 
ما فيه صلاح عباده بل يحب عليه ان يراعي الاصلح لمم . 

وقال الاشاعرة انه لبس اننا ان نعال حكلام الله تعالى بغرضص 
او غاية ولو حاز القول بالغاية فلا نستطيع ان نفسر اعمال الله بالغايات 
الى نفيمما . وقالوا ا الله يريد الحير لعباده واحكن ذلك ليس 
واجباً عليه .. 

ب - وقال المعتزلة في نظرية الحسن والقبح انما ذاتيان فيالاعمال 
ويستطيع العقل ادراحكبا! وان الشر ع قي اواصصه وواهيه يداعي 
ماني الاشياء من حسن وقبيح وقال معارضوم ان الحسق والقبح 
تابعان لأعس الشر ع فالحسسن ما أعس به الشرع والقبيح ما هى عنه . 

ج _ وقال الممتزلة في أرادة اله لاعمال العباد ان الله يريد من اعمال 
عادو نا اوهو اك و شرا انلا يكون . وقالخصومهم 
أنه ريد لخيع ما كان واف كل ماف الكون من خير وشر هو 
بارادة الله تعالى . 

دوت هذا ايوق أن اتدل والازاد#يقف] السك ف 
امال العباد وهل هي مخلوقة لله ام ..خلوقة للعسيد . وقد انقسم 
السامون فى هذا الى ثلاث فرق : العتزلة والجيرية واه لالسنة والجاعة 

اما المعنزلة فقالوا ان اعمال العباد مخاوقة هم وباختيارم اللحض 
ولولا ذلك لا صح التكليف والثواب والعقاب . 


e 

واما الحبرية فبرون ان افعالالعباد واقعة بقّدرة الله وحدهاوليس 
الانسان الا علا لما يحريه الله على يدبه فيو حبر کا جاد . ولو كارف 
الانسان خالقا لافعال نفسه لوحب ان تكون هنالك افعال محري على 
عت مشكة اله تال وكون هناك خالق غير الله : وامتفم اتباع 
السلف عن االموض فى هذه الباحث واستنكروها . لم حاء الاشعري 
برأي اراد ان يوفق به بين الرأيين اللتطرفين فوضع نظرية ( الكسب) 
وخلاصنها : اريت الله تعالى يخلق الل عند قدرة العسد واراديه . 
وهذا الاقتران بين خلق الفعا وقدرة العبد الحدنة هو ( الكس ) 
وات ترف ارك هذ رای وها او عل اک 
ولجذا يرى الراسخون فى العم ان البحث عن القضاء والقدر والتكليف 
هو بحث فا وراء قدرة المقل . ولور ان هذا العقل يشهد بان 
قدرة الله مكون الاحكوان مى فوق كل شيء وشاملة لكل شىءفى 
الكون » ولا يعقل ان ري شىء فى الكون الا بقضاله وقدره .کا 
ان هذا الفقن I‏ الانسان فى احماله الاختياريه قائم 
كنوك ا وف الله لام الا وق ا 
البحث فيا وراء ذلك للتوفيق بين الامرينفهو من باب طلب سر القدر 
الذي لا ينبغي الحوض فه. 
مغ الوعر والوعير رارك بين المزلتين : 

الوعد والوعيد هو الاصل الثالث من اصول المعتزلة و ( المنزلةبين 
النزلتين ) هو الاصل الرابع . اما الاول فنشاً من زتمهم ان العدل 


واجب على الله لأن على العادل ان ينفذ وعده ووعبده لأنه ألزم به 
نفسه . واما المبدأ الرابع فمنشأه خلافهم مع اهل السنة وابماعة في 
تعريف الصغائر والڪائر . فقال المغتزلة ار الكائر ما اتى به 
الوعيد والصغائر ما لم يأت به الوعيد . وقسموا الكمائر الى قسمين: 
قسم يدخل في حدوه الحكفر وهو التشبيه ونسبة الحور الى الله 
والتكدي © و و و اق 
عند متزلة بين المتزلتين الكفر والاعان . 

وقال خصو مم ثواب اله فضل وعد به ولا مخلف الله وعدهلأن 
خلف الوعد نقص ر اما العقابفهو عدل ولله انيعفو ولس فيخلف 
الوعبد نقص . وانكروا عليهم تلك.التزلة بين المتزلتين 
ه - ازرم بالمعررف داري عى الگ : 
المعتزلة ذهبوا في تطبيقه وتنفيذه الى اقصى حدوده ومنتهى معانيه 
فقالوا ان الامر بالمعروف والنهي عن المنکر يحب أن يتا ڪل 
الاساليب التي أمر با الدين ولو ادى الامر الى قتل فاعل الملكر . 
وكل ما عارضهم خصومهم فبه من هذا الاصل هو هذه الشدة الى 
قد تؤدي الى نتائج وخبية » وتنتقص من سلطارن الدولة وتنشر 
الفوخى بين الناس . 


اة اجون 


إذا اتيم لك ان تقراً جميع ما كتبه فلاسفة العرب وقفت عند 
كثير منهم على شيء غير يسير من التخليط والنشويش بل الخطأ في 
تفهم بعض الآآراء الفلسفية اليونانية على حقيقتها التي تحلت وتر كزت 
بعد ان تت المقابلة دين الترجماتالعربية و الاصول اليونانية المكتشفة 
في عصر النهضة . والذنب في هذه الاخطاء ليس ذنب الفلاسفة 
المسامين ولكنه ذنب الترجمة والمترحمين لذلك اردت أن اقول لك 
كلمة في هذا الموضوع لتكو على بينة . 

يقواوت ان ترحمة الكتب اليونانية بدأت في اول عمد 
الامويين بنشجيع خالد بن يزيد الاموي آلمتوفي سنة ٥‏ ھ وان صح 
هذا فانه م يعد ترجمة بعض كتب الكيمياء ثم ترجمة كتب الطب 
والرياضات في عهد المنصور والرشيد . اما كتب الفشفة فائما نفلت 
وترحمت في عبد الأمون » ثم المعتصم والوائق والمتوكل والمعتضد 
والمستعن » على أيدي السريان والسوريين . 

واسهر المترحمين الطبدب العام جورجيوس بن مختدشوع طبيب 
المنصور واولاده من آل بختيشو ع وحنين بن اسحتق الميري العالم 
رأس المترحمين ورقيبهم في ايام امون وابنه اسحق بن حنين وابن 
اخته حبش بن الحسن ويحي بن عدي تاميذ حنين بن اسحق وثابت 
بن قرة الراني ا كبر المترحمين في عد المعتضد وقسطا بن لوقا 
البعليكي زعم النقلة والمترحمين في ايام المستعين . والفيلس وف 


ع لذن 
بعقوب بن اسحق الكندي الذي يقال انه كان من حذاق المترحمين. 

وإذا سألتنى عن سب ذلك التشويش في الترحمة فاني ارده الى 
نة امات أا : 

١‏ - اث هؤلاء المترحمين لم يكونوا من قبل على احاطة تامة 
بالفلسفة اليونانية بل احكثرم اطباء وبعضهم لس له من مؤهلات 
الترجمة إلا معرفة اللغة اليونانية والسريانية . 

؟ - ار ترحمة كتب الفلسفة الرونانية والافلاطونية الديثة 
قن د الت اكز اك EA‏ 

م حتى بعد ان عت ترحمة ١‏ كثر CS Ed‏ 
يراعى فبه الترتدب التار خي الذي ساعد على تفهم الآراء الفلسفية 
و كيفبة تطورها . 

۽ - جهل الفلاسفة المسامين لغة البونان واضطرارهم للتقيد 
بالنصرص المترحمة . 

هذه هي الاسباب لاخطاء الترحمة وهي الاسباب التي جعلت 
بعض فلاسفة العرب مخلطون بين آزاء ارسطو وافلاطورك. وبين 
الافلاطونية الحديثة على ما ذ كرت لك في المباحثالسابقة . 


النصَوفبٌ وَالصّوسُون 


اذا انت تشددت في تفسير معنى التفلسف العامي وضبقت دائرته 
حتى لا بدخل فسا الا من كانت له آراء واضحة مؤسسة على النظر 
العقلى اخالص ل بك الامر الى ان ترج التصوف عموما والتصرف 
في الاسلام خصوصا منعداد اذاهب الفلسفية. ولكنك ١‏ کک 
EE EGR,‏ 
التطلع الى عالمالغيب ولومنطريق الاتصال الروحي دوج الاثلرالعةلي 
الخالص كان لك ان تعد التصوف مذهنا فلسفنا وان تحشر بعض 
المنصوؤين ق عداو الغلاسئة . 
وان كان من الصعب علينا ان حدد حقيقه التصوف لدى قدماء 
الصينيين واهنديين لاختلاط التصوف عندم بالعتقائد واطرافات 
والاساطير » فاننا لنستطيع بكل سهولة ان حدد حقبقة التصوف 
في الاسلام ونرده الى منابعه ونتكشف عن مراحل تطورهالعجيب. 
لقد بدأ التصرفٍ ف في الاسلام ز زهمدا وعبادة وانقطاعا الى الله 
وانضرافاعن عالدنا نوها وال مد امل اع من رال 
كذلك . ولكن: هذه النواة الخيرة تطورت على اختلاف المنابت 
حدى صارت عند دعضهم سعوذة وعند آآخرين فلسفة . 
واا حن انعا النطر وعدن ان جش التصوف في الاسلام 
يتألف بقواده وجنوده من فآت كثيرة : 
فنة القابدن الزاهدي اذى ستك را يمل اللفو قم E‏ 


سي د 
والزهد دون سواهها . 

وفئة الفقراء والبانسين والمفلو كين والمتعبين والمذنبين الذين 
وجدوا في طريق التصوف عزاء وأملا وراحة وسكينة وطمأنينة. 

وفئة المنبوسين الجهال الذين حسبوا التصوف بذاته وسيلة كافية 
لإكتف والعرفة . 

وفئة الدجالين الذين اتخذواالتصوف وسلة للرزق والاه . 

وفئة النظار العاماء الذين جربوا وخبروا فوجدوا اث عقوهم 
اعدز من ان تصل الى ادراك الحقائق العلوية فحاولوا عن طريق 
التصرف واماتة الحسد وتنشيط الروح استكثاف تزك. القائق 
والنفوذ الى عا الغسب . 

ولست اعني ان القبول لم يكتب الا لامخلصين من الفئة الاولى 
E‏ فابى ان يكون الا له وهكذا کاٹ 
أن بعض هؤلاء المتصوفين‌الذين طلبوا التصوف لغير الله فما اوغلوا 
فيه حتى استنارت قاوهم وتطبرت فو سهم فحازوا نعمة الوصول 
الى اعتاب الرضا والقبول . هدي الله لنوره من بثاء . ألس الله 
باءل بالثاحكرين . 

وانكقد تتساءل كيف اعتقد هؤلاء النظار المعظمون للعقل دون 
سواه ان التصوف يكون وسياة لامعرفة فاحسيك ان الواقع المشاهد 
ارانا ان هنال ضربين من الاستشفاف الروحي : احدها يأتي عن 
طريق الرياضية الجسدية وتنشيط الروح والثافي يأفي عن طريق 
الكشف الالهي لمن كرمه الله بالولاية من غير سبق رياضةو لا 
واكك أو تسد عق وا © ف والتكن كان النالك عل 


کے “وا يد 
هؤلاء الاولياء الصالين هو الزهد والتصوف والعبادة والانصراف 
عن الدنيا فقد استقر في الاذهان ان هؤلاء العارفين الواصلين انما 
عرفوا ووصلوا من طريق التصوف . والنفوس في مآزق الشك 
واليقين قد تصل الى حد من الضيق والاضطراب لا تجد مه مخلصاً 
الا بالالتجاء الى الله فان لم تحد في هذا الملجأ المعرفة التي تشتاق اليها 
ا د راغ فو ا فیا 
وهكذا بدأ التصوف في الاسلام زهدا وعبادة وانتهى فيالتاريخ 
اق اذ مان طعا من طرق لتر مدقا ميق مامت اة 
وجاءت عصور اصبح هما التصوف فنا تعبديا قان بذاته وله قواعده 
ولغته ورموزه وسّعره ومقاماته واحواله والقابه . ( فالمقامات ) 
اوها الوه وثانببا'الووغ: وفنا الرهد: ثم الفقنبوالضين.والتوكل 
والرضا یکل 'ما الي من الله . فاذا تدرج السالك في هذه المقامات 
اعثرته ( احوال ان الى حال وهي : المراقبة 
والقرب 0 والوف والرجاء والشوق والانس والاطيئنان 
والشاهذة والقن وال عة واا رفا الفا واليقاء.. 
وك اد بق مق الشمر الغولى ترجا اتش عن به وغامه 
ووحده وهمامهوذهوله وفنائه فقد اتخذ البعض من الغناء والموسيقى 
وسيلة لتهييج الاسُواق واثارة العواطف اثناء الذكر وتطورت 
حركات الطر ب الروحي الصادق الي قد تظهر من بعضهم حتىصارت 
عند الاتباع والمريدين طريقة للذا كرن » واعا الاعمال بالنبة والله 
علم بذات الصدور . 
والى هنا كان في التصوف كثير شق الجال والسمو ولكن 


ا 2 
ظبرت فيه طرائق اختلط فيها الاستشفاف الصناعي بالكشف الالهمي 

واختلطت الشعوذة بالكرامة حتى اصبح من الصعب على العامة 
التفريق بين الاولياء والمشعوذين وقد امرنا ان ثبت الكرامة 
للأولياء ول نومر بأثياتها لانسارن بذاته مهما ظبر من حكراماته 
لذلك ترافي كتفي ذا القدر من الكلام عن الصوفيين واتحاثى 
الخوض في بيات موافقة هذه الطرائق للدين او خالفتها له او بيان 
خطأها وصوابها ونفعها وضررها لأن هذا يحتابج الى درس عميق 
ووقت طويل ولأفي اعتقد ان بين المتصوفة فئة من كار الاولياء 
اتخلصين فاخشى ان بقعم ما ستازمه البحث المطلق من النقد على 
وأحدة منم من حيث لا ارد , 


الحكدي 


لس في منهاج دروسك ذكر هذا الفيلدوف ولكنبي اذ كره 
لك اقاماًإلقائندة .. 
: . هو يعقوب بن اسجق الكندي من قبيلة كندة اول من اشتغل 
بالفلسفة من مين وياقبه بعض مؤرخي الفلسفة العربية بفيلسوف 
العرب لانه عرلي الاصل ميا له عن اقرانه من الفلاسقة الذين لبسوا 
من اصل عربي . 

ويقال ان الكندي هو اول من اذ ذهب المثائين في 
الاسلام وانه كان من حذاق المترحمين لكتب اليونان وانه اشتغل 
بتبذيب ما ترحمه سواه ولا أدري ملغ هذا من الصحة . ومع كثرة 
مؤلفاته لم يربق منها الا اقلها ثانا . ولكن يقال انه كان واسع 
الاطلاع على علوم عصره وانه كان بل في المسائل الكلامية الى 
رأي العتزلة وهذا طبيعي » وله محاولات في سديل التوفيق بين 
E OT‏ 
ومزوحة مدهب ارسطو وافلاطون والفيثاغورية . 

رأ فى الومور : يول الكندي انه بعد ان اطلع على الاديان 
والمذاهب وجدها كاها معة على الاعتقاد بان العام صادر عن عة 
اولى واحدة ازلية لا يستطبع علنا ان يعرف عنها | كثر من هذا . 


وواحب على كل ذي نظر ثاقب أن يقر بالوهية هذه العلة . والله قد 


افا 

ولكن الحكندي بعد هذا القول السديد تسنهوه الافلاطونية 
الحديئة فيقول معا ان خمل الله بالعالم هو.بوسائط كثيرة يؤر الأعلى 
مها فى الأدتى وان النفس في سرتبة وسطى بين العقل الالحي والعالم 
الادي وعنها مدر عام 4 ا وما ا ال ااانه ال قير 
ذلك من الأنش- از 

وسا تراه يقول : ان كل ما بقع فى الحكون يرتبط بعضه 
ومع وباط علة بمعلول » وهذا من خير ارائه» تراه يحنج إلى خيال 

من قا لوا بتار الأفلاك والاجرام السماءبة ف ا فقول چ 
أن نتنباً بالستقبل من حركات الاجرام السماوية . 

وم ٠‏ بح الات الأراء التى تروى عنه > قوله : متى استطعنا أن 
ترق مرحيدا ون ا كانت ق 
فہا سا سار الوجودات الاخرى ف العام . فاذا صح فنا كرك 
الكندي قدسيق( ليبنيز Leibniz‏ ( ا ف الألاى الذي ل 
( ان الكون ماف من درات اولية روحية : وی کل ذرة منه يتمثل 
الكون كله ولو استطمنا أن وفق لفهم و 
أن نفهم بواسطها الام باسره ) . 





النارا جي 
وار ہے ۳٣۹‏ ۵ 


مياء : ترك الأسل من مدينة فاراب . رحل إلى بغداد 
حال و حت الدولة قال ا کن عاو ات کر 
في الفلسفة والرياضيات والطب ( و إن ل يتخذه ممنة ) و 
وغيرها من العلوم . وكان زاهداً في الدنيا مع اقبا لما عليه حتى روي 
ا باربعة درام اجراها عليه سيف الدولة . وكان مبالاً إلى 
الوحدة والتامل بين الرياض والغدران . ومات دمشق ودفن فها. 

مول مؤرخو الفلسفة عن الفاراني انه اكير فلاسفة المسافين 
وانه لم يكن ينهم من بلغ مرتبته وان الرئيس ابن سينا بكتبه تخر ج 
وبكلامه انتفع . وبعد مؤسس الفلسفة العربية . وعلى كل حال فان 
الرجل من أعظم فلاسفة المسامين . 

مولفاء : للفارابى مؤلفات كثيرة ضاع | كثرها ول ببق مها 
سوى اربعين رسالة ومن أهمها شر ح على كتاب أرسطو ( فى الأخلاق 
والعلى الطبيمي والنفس والنطق ) . ويعد الفارابي | كير شارح لفلسفة 
أرسطو قبل ابن رشد . وله كتاب ( آراء اهل الدينة الفاضلة ) حذا 
فيه حذو افلاطون فى ( الجهورية ) وله رسالة ( السياسة الدنية) 
ور ( المع بين آراء الحكيمين افلاطون وارسطو ) وڪتاب 


کر يت 
( إحصاء الملوم ) الذي تكلم فيه عن ن نحو عشرين علا وله شرو ح 
وتعليقات على كتب ارسطو ف المنطق واشتهر الفارابي بهذا العم حت 
لقى ( المي الثاني ( . ارسطو و الل الاو ول ٠‏ 

57 أ فى الور ب ارز 51 .الفاراي ' في فى المعرفة دفاعه عل 
الأفكار الفط ة ) ال 00 الشاغل لأعاظ الفلاسفة المحدثين 
ALON SENE ASE RULE,‏ 
ا بها ارسطو . يقول الفاراني : ان العم ينقسم إلى تصور مطلق 
مء إلا بتصور يتقدمه م لا 
يعكن_تصور 0 ١‏ بتهور اأطول والعرص والعمق ولكن 


ليس يلزم ذلك في كل تصور بل لا بد من الانهاء الى تصور يقف 
















تصديق . عه ور ما 0 


ولا مدمه تصور كالوحود والوجرب والامكان_والاوليات الظاة 
في العقل كقولنا ( الكل اعظم من الجزء ) » ( وان طرفي النقيض 
بكون احدها صدقا والآخر كذبا ) .. فهذه احكام ظاهرة و كوزة 
في الذهن . ولا يطاب البرهان علا لأنها بينة بنفسها ويقينية الى 
افصى درحات اليقين ولا يمكن الاستغناء عنها لأنها اسا سكل تصور 
وتصدين ولولاها لاستحالت البرهنة على اي شيء وهي الي انكرها 
الشكاك حين تطليوا البرهان علها فجملوا الوصول الى القن اما 


وسترى قيمة هذا البيان وعقه متى EEN,‏ 


اتا خرين فى نظرية العرفة 





0-2 A* س‎ 


رأ فى الوهود : وعلى هذه الأسس من العرفة وضع الفاراي 
ره ف 'الوجود ای بكلام بدیم سلات به انه ملكا جديدا فى الاستدلال 
على وجود الله الله ناركا ( دایل المدوك ) المعروف حت قول :و 
الوجودات هي عقلاً على ضربين : احدها ( تمكن الوجود ) والثاني 
( واجب الوجود). وممكن الوجود إذا فرض غير موجود ل يلزم عن 
ذلك محال لأن وجوده بغيره لا بذانه . أما واجب الوجود فتى فرض 
غيرموحود أزمعنهمحال. و العام با فيه من أشياء هومن الضربالاول 
أي من (تمكن : الوحود ).و المكناق ق رور إلى غبرها لا 
NS‏ فک مها علةؤْمعاولا ولا تجوز ان کون عل سبيل 
الدور بزلا بد من E‏ إلى شيء (واخت ادا فی ا ال 

وهذا الواجب الوجود متئزه عن العلل مثل الادة والصورةوهيزه 
عن كل صفات النقص ووجوده أزلي ابدي ولا حاجة به إلى شعي ء يمد 
قاءه وهو لا يتغير من حال إلى حال . وهو ا 

ول هيدا له وهر حل غ زعو حکے + حي وعالم وقادر 
2 غابة الكل وال جال والهاء . ا عليه بل هو 
برهان على كل ي 

انا سقات :ال فقول اننا E‏ مال تن UE‏ 
لا دل على المعاني الي جرت العادة بان تدل علمها بل تدل على معان 
اشرف واعلى . وبعض الصفات تضاف للدات من حوث هى وبعضها 
يطلق عليه من حيث علاقته بالعالم ومن غير ان يكون هذا مناقض. ا 
لوحدة انات الالمية وهب ذه السفات لاا تدرك عقولا كما ال 


کے اح 
بطريق التمثيل القاصر . لانه وان كانت معرفتنا بالله تعالى الذي 
هو | كل الموجودات » يجب ان تکون تمل معرفة ( كا ات 
معرفتنا بالرياضيات ١‏ تمل من معرفتنا بالطبيعيات لان موضوع 
الاولى كمل من ن الثانية ) الا اننا امام الموجد الاول نقف كاننا 
امام اہر ا احتاها لضعف ابصارنا . فالضعف 
الناثىء عن ملادستنا للمادة سعد معارفنا ويعوقها . 

وال هنا نسي الفاراي :في اتات وجوه الله سيا صتا لا عوج 
فيه ويسلا فى ائات السا الالهية نحا مزج فيه بين الديئ والفلسفة 
ولكن عندما يتكلم عن ڪبفبة خا العالم وتدبيره يستسلم الى 
خبالات الافلاطونية الحديئة في ( نظرية الفيض ) و ( مراتب 
رر ا و فون كلد ر وعدا لاقن 

ان الله تعانى هو المدأ الاول وهو علة وجود العام ولكن ما 
ان المعلول يتبع العلة فان كانت بسيطة كارن بيطا وان كانت 
مر ا » وذات الله واحدة لا مكن ان تصدر عنها 
هذه الكثرة المر كبة الي فيالعالم فان الاق حصل بطريقة(الفيض) : 
فالله سبحانه وتعالى يهل ذاته وعن هذا التعقل فاض ( عقل اول ) 
وهذا العقلالاول يعقل واجب الوجود ويعقل ذاته ومن تعقلهفاض 
( العقل الثاني ) والسماء الاولى ومن العقل الثاني فاض ( الءقل 
الثالت ( واكرة الكوا كب ومن الثالك فاض الرابع واكرة زحل 
ومن الرابع فاض الخامس و كرة المشترى وهكذا تنسلسل اليقول 
حتى ( العقل التاسع ) الذي يفيض منه ( العقل الفعال )' وحكرة 
القمر وهذه العقول النسعة هي ا لحر للافلاك العلوية اما العقلالعاشر 


كت ا جح 
الفعال فعمله ينحصر في عالم ما تحت القمر عالم التغير والفساد » وعنه 
تنولد العناصر الاريعة وتمازجو تتحول من وا کب الى و کسی 
تظهر مملكة المعادن ثم ملكة النبات ثم ملكة الميوان ثم الانسان. . 

وكا تابع الفارابي الافلاطونية الحديثة في مراتب الصدور 
يتابعها في فكرة الشوق الى الله ا الله 0 قاعدة التسلسل 
U Ee‏ تكرق الى السووة + الات يتقرق 
الى اة اد إلى الات ر اقات ال اران 2 الىالانسان 
والانسان الى الافلاك والافلاك الى العقول والعقول الى اله تعالى. 

الف راامقلن 0 : فصل الفارالي بين النفس والبدن 
ويقول ان النفس تفيض عن وأهب الصور وتحل في البدرن حاول 
الصورة في المادة عندما ا 5 ويؤمن ببقاء النفس يعد قناء 
الد ,وي من بالقضاء والقدو وبالفتارةالاة وبالاخرة حت قول 
انعنايةالله حيطة بجميع الاشباء وكل كان بقضائه وقدره والشرور 
ايضا بقضائه وقدره وهي تقع على سسل القداء للخير العام الذي لا 
بد منه ولو لم تككن الشرور لم تكن اخيرات ولانفس بعد الموت 
وكا اق كنا قات E E‏ ا بيد الله وکل 
مبسر ما خلق له 

ويقسم اراي قوی النفس الى اقسام : ( ( القوة الغاذية ) الي 
تنظ ال و اطنين ,الم داكو العاسق! ور تفرك ي القرة 
أأساسة ) التي تدرك الجز يات ولا تدرك المعفولات و ( القوة 
الناطقة )السق تدرك امقر لات من خر وشر رخال وق 


وعلم وصناعة . 


م 0 06 تم 


والعقل يقسمه ايضا الى انواع على نحو ما فعل ارسطو : عقل 
هيو لاني بأافوة وعقل فعال بالفعل وعقل مستفاد من العقل الفعال . 
ويحنحالى اراء ء الصوفيين عندما قول ان هنالكوسملةاخرىللادراك 
كال توق الل من اذو ان الاح ag‏ ل عام 
الملكوت لتصبح النفس مرآ ة مصقولة تنطبع فيا اعقو لا تالماوية 
وهذا انما كون عند الازساء والفلاسفة . 

وللفارابي ف بيان كيفية وصول آثار امحسوسات الى الدماغ 
وخا فيه وروم عد يديا بالندية الى لغ . العل في ضيرم حت 
بقولما خلاصته: ان اراس تاتا بالاحاسس من الخارج فرحفظها 
الدماغ في خزانات منها خزانة الصور التي تحفظ الاحاسس بعد 
زوانها من الحواس ومنها الواسمة الي تدرك من المحسوس ما لا بحس 
ومنها الحافظة الني تحفظ ما تدرك الواهمة ومنها المفكرة التي تأخذ 
هه افر فا رع افونيا ران على السك وهيل ذا الت 
تر كيبا خباليا لا حقبقة له كانسان البحر الذي نصفه انسارن و نصفه 
سمكة . و اذا كان العم ا لحدیث‌قد كشف من قوی الدماغ وخزائنه 
ومراكز الاحساس فيه سينا غير هذا فان كلام الفارابي عن القوة 
الني اها ( قوة الوم ) هو الشيء البديع فى كلامه فقد قال عن هذه 
القوة انما الني تدرك من المحسوس ما لا يحس ”م تدرك الشاة عداوة 
الذئب عندما بقع نظرها عليه وان لم تكن خبرت شيا من عداوته 
وهذا نفس ما ذ كره بعد الف سئة الفبلسوف العاصر برغسون عن 
( الادراك المباشر متا ںاما ) . 

راہ في انرضموی والسیا _” : يسير الفارابي في كتابه ( آراءاهل 


بد وبر عد 

المدينة الفاضلة ) على نىج افلاطون في كتاب اجمهووية فيبين فيه 
احتياج الانسان للتعاون والاجتاع وان غابة الفرد من الاجِتّاغ 
هو الكمال والسعادة وبعد أن يقسم أنواع الاجةاعات البشرية الى 
صغرى في القربة والمدينة ووسطى في قطر من الاقطار و كبرىفي 
المعمورة ويدلل على ان العادة الكاملة لا تتم الا في الجتمع الا كبر 
الفاضلة الني هي الصورة المصغرة لما يحب ان يحكون عليه الجتمع 
الشري الاكبر كله . ذيرى ان اهل المدينة الفاضلة متآخون 
متضاماون متازرون مشر كو ن 5 عو واطفهم والامهم وافر احهم 

N‏ جادون لديل السعاد ده مقتسموتث لاعالهم كسب 
احو اهم ولشه المدينة الفاضلة با سد الإ لف من اعضاء ا 
00 في وظائفها ويشبه ربا بالقاب . وین خصال 
E ELS‏ وره افلاطون رلک 0 ا 
تر بك مرج الدن بالفلسقة فستصوره 5 من الاثبياء 5 اما شكار”ك 
المدينة الفاضلة فسحب فى نظر الفارابي ان بعاموا جمييع ما يعر فه المكاء 
عن السدب الاول وصفاته ومراتب العقول والجواهر السماوية 
والاجسام الطبيعية واحواها والانسان ونفسه وارادته واختباره 
ونظام المدينة الفاضلة ور ها وخلنائه ومعنى السعادة الني يصير الها 
اهل المدينة الفاضلة والشقاء الذي بصير اله غيرمم بعد الموت . 
والمككاء يعرفون كل هذا نصفاء بصار م و مجو عقو هم وتوصاوت 





فيحتاج لفهم هذه الامور الى الامثال والتشبيبات . ومن لم يقنع 
بالامثال فعلى الحكاء ان يلقنوه الاق بالدليل والبرهان فان كانت 
طبيعته فاسدة ميل الى انكار الطتكمة وابطال الشريعة فبحب اخراجه 
مدن المدينة الفاضلة وابعاده عنها 5 

ويقابل المدينة الفاضلة عند الفاراني المدينة الجاهلة وهي الني جل 
اهلها كل حكمة وشريعة وقصروا ثمهم في الحياة على العش المادي 
ما فيه من ضرورات او لذات او شهوات او احاد او ثروات . 
والمدينة الفاسقة هي الي عرف اهلها ای والحكية وعرفوا انه 
ولكنه, تناسوا ما عرفوه وفسةرا واستغرقوا في ضلال الشهوات 
والمدينة الضالة وهي التي تعتقد بالله غير الى كفرا والادا . ولكن 
الفاراني الذي يقول بالمدينة الفاضلة ويتمنى جتيعاً بشريا عامأ فاضلا 
يتعاوث افراده على اسن المحة والوثام عرفا اله في قرارة نفسه 
لا يرجو وجود مثل هذا المجدمع عندما يري رأيه في كيفية تكون 
اجماعات وتغليها على بعضها حبث يقول : ان الانسارن مفطور في 
طبيعته على حب التغلبعلى غيره وان ما يرى بن الناس من مظاهر 
العدل والانصاف ماهو إلا اثر من خوف دعضهم من بعض وإذا 
وهكذا أن الامم . وهو كلام تعرفنا الاحداث صحته في هذه 
الخو اا رة التي بلغت فيها الامم ارفع درجات العلم والمعرفة 
وما زالت بالرغم عن ذلك في ميادين التناحر واطروب كأحط 


الامم التوحشة ٠.‏ 


ا 

وفي ( رسالة السياسة ) يكشف الفارالي عن آراه القبية في 
خطط الاخلاق العملية فبتكلم عن المعاملات بين الرئيس والمرؤوس 
والرفقاء والاصدقاء والاعداء والصلحاء والسنهاء وكل ذلك على 
اساس مكارم الاخلاق والتعقل والرويةو الحذر والتلطف والاحسان 
واخم »> وهذه الرسالة تؤاف اطانى الامعى من فلسفته العملية 
في الحياة . 


ge اديب‎ 
A ل ل‎ TY: 


ميا : هو الشبخ الر تيس 4 على الحسن عبدالله بن سينا . 
فارسي الاصل او تركيه من ( اقشنه ) فا وراء النهر تلقی دروسه 
الاولية في علوم الدين والنحو وشيء من الهندسة والنجوم علىايدي 
المعامين في يخارى ثم انةطع لادرس وحده فتكوكف نفسه . درس 
الرباضات والطبيعيات والفلسفه فوجد مشقة في تفهم هذه العلوم )0 
سها كتاب ( ما بعد الطبيعة ) لأرسطو حتى انه ينس من فهم 
اغراضه بعد ان قرأه | ربعين مرة 9 انتفع يكتب الفارابي في هذا 
الباب واستطاع فهم آزاء العم الأول عن 00 المعلم اكان 
وصارت له من التعمق في درس الطبيعيات معرفة بالطب فاستغل به 
وغ واشتهر شهرة واسعة حتى مي ( بالشيخ الرئس ) . واتصل 
باحد امراء ځار ی فطبيه وسار لس ا فكنه ا 

كته وسلطه عليها فطالع ما فيها . تم انتقل من بخاری الى جرجان 
واناح له حظه بل حظ العلم رجلا حا للعاماء وهو ابو جمد الشيرازي 
ففلكه دارا كبيرة في جواره فجعلها ابن سينا مدرسة يلقى فما 
العلوم على تلاميذه . وفيها آلف كتابه ( القانون ) في الطب . ثم 
اتاج له القدر ان لسمو الى مرتية الوزارة لما اتصل بشمس الدولةان 
ويه وطببه . وفي هذين الامرين الاخيرين تشبه حياته كل الشبه 
حماة الثيلسوف الانكليزي ( بكون ) الذى سذر له القدر من 


حت ا 
ساعده بالمال على التأليف واتبح له الوصول الى راة الوزارة . 
e‏ كما من الوزارة د 
الدولة وفي السحن الف رسالة ( حي بن بقظان ) ولم يكن أبن سينا 
زاهداً كالفارابي بل قبل انه كان مفرطا فى الشهوات وان افراطه 
هدا وتعبه العقلي المتواصل بين العلم والسياسة عجلا في تدم جسده 
فمات قبل أن يبلغ الستين من العمرودفن في همذان . ويعد ابنسينا 
من أعاظم فلاسفة المامين ويرى البعض انه اعظم من الفارابي ولا 
ريب عندي بان قدره اعظم من ذلك بكثير » فهو بذكائه العجيب 
وعامه الواسع ونتاجه الغزير بستحت أن يد في تاريخ الندكر من 
اعظم عاقرة الدهر . 
عرفا : الف ابن سينا في كل صف من العاوم وأشهر مؤأفاته : 
مككتابه في الطب المعروف ( بالقانون ) فاذه بقي عمدة الاط اء فى 
اورا حتى اواخر القرن السابع عشر . و كتاب ( الشفاء ) في في علوم 
ا 0 ورياضات وطببعبات وهو اعظم كيه و كتاب 
( النجاة ) وهو تمخيص لكتاب الشفاء مع زيادات e‏ ل 
العلوم والفلفة وتبسيرهما لغير المهاء . و كتاب ( الاشارات ) في 
الطبيعيات والافيات والاخلاق والنصوف الفه في اواخر حياتهبعد 
ان نضج رأيه فهو خير کته . وله مؤانات اخرى منها رسالة (حي 
بنى يقظان ) و كتاب في الاخلاق والسباسة المنزلية . ويقول ابن 
خلكار: ان تاليقه بلغت اله ولكن ضاع اكثرها واحسب ا 
اكثر الضانع رسائل متفرقة وهذا الذي قي هو اعظم مؤلفاته . 
راب فى العراة : لابن سينا في نظرية المعرفة كلام في غاية السمو 


چت A۹‏ ج 
والدقة وسوف ترى اذا اتراك ان تصلبدراسةالفلسفةحتى عصورها 
الاخيرة ان ما اتى به اقطاب الفلسفة في مبحث المعرفة لا يفوقمن 
ل 0 ١‏ 


الباطن اه بالظاهر e‏ كم رن e‏ ف 
الاو ابن الك وجاك لاقام داو لاسا عن و برها 
بذ كر نفس القوى المصورة والواهمة والحافظة والمفكرة التي سبق 
انا عفل لقاو اق نت E‏ اف عبر اا لمن ولا 
درك الیو الاق ا وا ولاق اناده بين کر کت 
وان ووضع ) ) ولكن الروح الانسانية هي الي مكن من تصور 
الى و تسرف عن ا ا ردك "قر تين 
(العقلالنظري) المفطورعلى اوبات من العام اضرورى لا يجوزطلب 
البرهات عليها. 1 1 








ويتحلى ذ كاء الش_خ الر دس وق نفكيره في مبحث العرفة 
عندما يعمد إلى بان المد الذي تقف عنده وسائل المعرفة فيسمو 
هذا على ارسطو وعلى كثير من الفلاسفة المتقدمين والمتأخربن حيث 
يقول (الحس تصرفه فهاهو من ( عام الخاى ) والعقل تصرفه فها 
هو من ( عام الامر ) وما هو فوق الات والامر منحجبعنالحس 
والعقل وذات الله الاحدية لا سسل الى ادرا کہا واا تعرف صفاتها 
وغابة السبيل الها هي العلم نان لا سبيل اليما ) 








ر حك 

فبل ختلفهذا عما ذ كره « كاتب » سبدفلاسنة العصورالمتأجرة 
حمث يقول : « ان كل حاولة سسذها العقل للوصول الى الققة النهائمة 
هي حاولة فاشلة . وغابة الميتافيزيقية السامية ان تبين موضع اطا 
في تحاولة العتل ت#خطي دائرة الحس وااظواهرو الدخول في عالمالاشاء 
في ذاتها وحقيقتها العليا مع أنه عالم حول » . 

ولابن سينا في تقسم المتكمة النظرية رأي مووزن يشبه ما جاء 
على لسان المتآخرين وذلك حيث بقول : ان الحكمة النظرية تنقسم 
الى ثلاثة أفسام : حكمة عا في الطركة والتنغير من حيث هو في 
ا الع ولسمى « حكمة طررعية 4 وحكية تنعاق عأ رده 
ارغ الو و ا كا غ اا رسي 
» حكمة رياضية ) وحكمة كلق عا وو عااطة 
اكير Es SSN A EE‏ 
جزء ملا . 

راب ف الرمود : 

يتابع ابن سينا الفارابي في طريقة الاستدلال الني سثها لائبات 
CRB CES,‏ 
انه ينغي ان نلتمس البرهان على اثبات البارىء بشيء من مخلوقاته 
بل ينغي ان نستنبط من امكان ما هو موجود وما يجوز في العقل 
وجوده موجوداً اولا « واجب الوجود » . وما دام العالم مننوع 
« المسكن » فهو يحتاج الى ءل ترجه لاوجود لان وجوده لدس من 
ذاته والا لكان واجب الوجود . وهذا الطريق لا بحتاج في اثيات 
الاول الى تأمل في غير نفس الوجود ولا تاج الى اتخاذ دابل عليه 


سڪ لاد مك 
من خلقه وفعله « وان كان ذلك دلبلا عليه ايضاً » لان هذا السبيل 
الذي نسلكه اوثق واشرف . 

اما صفات الله تعالى فبسيرفي وصفها على نفس النهيج الفلفي الذي 
سلكه الفارابي مع التقديس والتنزيه والتعظم . 

كفي افلس : 

ولكن هذا الانسان الحكي الذي له هذا العقل السلم وهذا 
الفكر المشرق عندما بريد بيان كيفية خلق العالم يتابع الفارابي 
والافلاطونية الحديثة ورج عن منطته السليم في بحث المعرفة وعما 
قاله عن عجز العقول عن ادراك ما وراء عام الخلق 00 
في ضلالات لا ابة لها ولا ازوم ارد اقواله لما هي الا مر 
الصدور والعقول التي ذ كرها الفارابي . 

عا اش : 

وأماراة لما الله بالعالم وعامه بشؤونهم مقس بين الفلسقة 
الارسطاطاليسية الى تحكمت ق تفكيره وبين الديئن الذي استولى 
تل ا ال ا ر الو جرد ماه اشام 
الجزئيات مع ما يعرض ها من كون وفساد يقتضي تغيير ذاته . 
فواجب الوجود يعقل كل شيء على نحو كلي لا يغرب معه عن عامه 
زان كانس عتقال رة فى الستواث اوی ار ركلف لان 
يعقل انواعبا واسبابيا . وكان ابن سينا بلاحظ ماني هذا الرأي من 
مصادمة لعقيدة القضاء والقدر فيرجع الى رأيه الاول في عجز المقل 
عن ادراك ما وراء الغيب فيقول : ولو جعلنا للعقل سلطانا في مسألة 
انو يونا ی دنا امات ةلافس عرمة لمداع وعدن وان 


ا 
كلا أنه لا سأل عا يفعل يغام ذلك الزاسخون في العام وعقولنا لا 
تصلح ان تكون حتكما نحم ہا على امال لله تعالى واسسراره في 
تدده وقضائه وقدره. ‏ 
ويتابع ابن سينا | افلاطون‌والفارابي بالاعتذار عن و جودالشرور 
في العالم حبث يقول :من الموجودات ما هو خير عض كالامور 
العقلبة السجاوية . ثم ياني هذا الوجود الارضي و الخي. فيه غالب على 
الشر والشر فبه لاجل الير ولا ينبغي ان يترك خير: كثير لتفادي 
شر قلبل وعدم وجود العالم اعظم شراً من وجوده م هو  .‏ ' 
+ را الى فن 
الس ل نط سانو عوهر مهار نب اعرسنازق اكد 

ومستقل عنه وهی ما بشير اله الأنسان بقوله « انا » وهو لا بريد 
هذا التؤل جسده افا یرید شيئا آخر هو تفه ٠.‏ 

٠‏ والنفس جوهرروخاني من الله تعالى ودليل جوهريتها و استقلاها 
هذا اللمند الذي تراه في تغير مستمروحاجة للغذاء الداع لاستمرار 
بقائه وتخدذة خلافا للنفس » وهه الشخصية الي تدوم وتربط الماضي 
بالحاضر في 'حناتنا العقلية * وهذا الادراك الذي تحده“النفس إذاتنا 
نحن غير طريق اواس « حتى لو خلق انسان دفعة واحدة كيرا 
جوب البصز معلقا في :الهواء لا تتصل لشىء بمسه YY‏ 
اغارج ولا من ده فأنه » على زعم أبن سيا 9 يدرك وتجؤد نفسه 
مع اة لم يدرك بعد سا من 'الخارج”» EE‏ هذه النفس تدرك 
ذاتها وتدرك :انها تدرك مباشرة . كل ذلك غيره ادلة عند ان سينا 


عه ي 
على استقلال النفس و كوبا جوهراً مفارقاً للعسد ١.‏ ) 

ولكن ابن سينا وهو يحاول ان بستدل على استقلال النفس 
ومفارقتها للجسد بدليل ما يعترى: المواس من. التعب. والتكلال 
« خلافا للنفس الي تزداد في 'نظزه على التعب قوة » يحد نفسهمضطرا 
للاقرار بوجود علاقة بين النفس والمسد وتأثي ركل منهما في الاتغر 
عندما ينظر الى ما يعتري اانفس في الشبخوخة من الكلال فبحاول 
ارك يفسر هذه العلاقة تفسيراً فيسيولوجيا فيعجز ك| عجز يره 
ومن حقه ان .بعجز عن حل هذه العقدة التي لم يستطع احد حلهبا 
حى بومنا هذا ., 

اما في تقس قوى.النفس والعقل فيتابع الفارابي في كل ما 
قاله تقريبا ‏ 5 

. ويقول ابن سينا يخلود النفس وعدم فنائما مع الجسد لانهاجوهر 
مفارق له ويستدل على ذلك بالنوم والمرائي وغير ذلك . وقصيدته 
الشهيرة في النفس تشير الى رأيه فيان النفس جوهر.مفارق موهوب 
و اناما a‏ قاض فيه ون لاس مده 
لترجع الى عالمها الذي اتت منه ولا تال تحن اليه ومنها.: 

هرطت اليك من العام الارفع. 

ورقاء ذات تعزز . وقلع 
ڪجوبة عن كل متلة عارف 

ومن لسارت وم ي 
وصات علي ڪره اليك ورا 

كرهت فراقك فهي ذات توجع 


12ت 

تبي وقد ذحكرت عبوداً بالمى 

بمدامع تمي ولا تقلع 
هحعت وقد كشف الغطاء فأبصرت 
مالبس يدرك بالعقول الفحصع 

داي ابر ؤمرث : 

يتابع أبن سينا افلاطون و ارسطوفي بيان معنى السعادةو الفضيلة 
فبقول أن الانسان ييل الى اللزة . واللذات منها الحسدي ومنها 
العقلى ‏ واما اللذات التي لس فيما كال فبي لذات خسية . وم 
اف البق (وجاقوفا لتترا ده مثنا سار و سما تون Cg‏ 
فالموقتة في اللزة العادية والدائمة في اللذة السامية . وسبيل الوصول 
الى السعادة الدائة هو خلع نير الشبوة والتحلي بالفضائل والتلذذ 
بالتأمل في الكمال واجمال والتى عن طريق المعرفة والفلسفة فيهذ 
نصل الى السعادة الداثة في الدنيا نفسها . وله في هذا الباب ڪلام 
بسمو به الى ارقى مراتب الاعان والزهد والتصوف والاقبال على 
الله حمث يقول : دان الزاهد هو المعرض عن متاع الدنيا وط انما 
وكا سقو لاطو عل اقنادات و آنا العاف فكو ارق 
بتفكيره الى قدس البروت مستدها لشروق نور اق في سره . 
وزهد غير العارف معاملة كانه دشري متاع الآخرة متاع الدنيا» 
وزهد العارف انصراف ءا بشغل سره عن الحق وتحكبر كل شيء 
غير الحق » . 

وينحو ابن سينا نحو ارسطو في بيان الكمالات الاخلاقية وان 
اوساط بين طرفين . ما انه يتأثر برأي المعتزلة فبجعل لاه ل الشقاوة 


:7ك 
مرتبتين : سقاوة موقتة تخلص منها صاحبها بعد العقوبة وسقاوة ابدية 
خالدة ومن اخالدين في هذه المرتبة عهاء الدين الذين يعرفون الحق 
ولا يعياورت به . 

[ السيا” العلي : 

00 بن سينا كتابه ف الساسة على : نېج الفار ابي في المدينةالفاضلة 

ولكنه لا يناك فيه سياسة امجتمع الكون من الافراد كافلاطرن 

ولا سياسة الرجل في الجتمع كالفارابي بل يعالج فيهسياسة الفرد في 
نفسه و منزله و كسبه و نفقته وزوجه ووو خاوقه . فسان أولا 
حككية التفاوت في الثروة بين الافراد وضرورته » ثم بعرض لتدبير 
ات اة درت على كل حصن رالا سيا لاك الان ا 
ازمة الناس ثم يبن سياسة الفره بنفسه ويضع دعائها على اساس 
الفضلة والتناصر والتواصي بای وابتغاء الكسب من وجود الل 
وانناق الال في وجوه البر من غير اسراف ولا تبذير ثم يبين 
سياسة الرجل في اهله وما يحب ان يعامل به زوجته من الوفاء 
والاحسان والعقة والصيانة وما الى ذلك من المكارم الي تستوجب 
حبها وتعففها » ثم يبين سياسة الرجل في ولده وما يحب عليه من 
تعليمه وتأديبه وتعويده بعد ذلك على الكسب فها يتوق الببه من 
الاعمال والصناعات وينتبي من هذا الى سياسة الرجل في خدمهونا 
يحب عليه نحوهم من العناية وحسن الاختيار لهم وتحكليف كل 
عي فا ةا 

رسال ھی بي يفظام :0 

في تاريخ الفلسفة العربيةرشالتان بأسم ( حي بنى يقظان )الاو 


د ا د 
هذه التي وضعها ابن سينا والثانية التي وضعها « ابن طفيل » والفرق 
بين الرسالتين كبير 5 الموضوع وفي القبية » وان كانتا ترمزارن 
كلتاهما باسم حي بن نقظان الى العقل البشري » لان رسالة ابن سينا 
قصيرة وموضوعبا بيان مراتب التق من عالم الظامة والمادة والشر 
المحض الى عام النور والصورة والخير احض مع الاشارة الى اف 
ادراك هذه ااتائق ينم بالنظر الفلفي على قواعد المنطق . واما 
رسالة ابن طفيل فموضوعها قدرة العقل البشري لذاته من غير تعلم 
ولا اماد على ادراك وجود الله باثاره في مخلوقاته وقدرة الانسان 
على التحلي بالمكارم والفضائل بتقليد الخالق في صفاته والحاوقات في 
نظامها وحماها ثم بيان ان ما تأمر به الشريعة وما يدر كه العقل نفسه 
من اعاق و اير والتكمال وال مال يلتقيان في نقطة و احدة بلاخلاف 
فانظر الى الفرق العظم بين الرسالتين و ستحلى ذلك لك عندما نلخص 
رسالة ان طفيل . 

إن الات مان ل و 

يقول ابن سينا انه بينا كان يتنزه في بعض اما كن النزهة لقي 
قا ين ب ادا لعل و برع لاق الور E‏ 
جریا على الخطة الي رمعها له ابوه عندما أعطاه مفاتيح العلوم كلبا : 
فرافقه إن سينا ومرا على عبن ماء تعطي من شرب منها قوة عقلية 
عحسة تخوله ارت تحتاز الصحارى الحرفة والمبال ألوعرة « اللنطق » 
وحل هذه العين وراء الظهات التي حط بالقطب ومن ورائا سهل 
فسيح يغيره نور فياض « المعرفة » ثم يصور الارض حاطة بعامين 
عالم المغرب وهو عالم المادة وعالم ا مشرق وهو عالم الدورة . وفيعالم 


عد و نت 
لغرب حر كبير وطن اسود ويجانيه ارض بحدبة لا تشرق عليها 
لی اا فلار ایی ولا وخر وا غر ایر اا عام 
اشرق فيقع في بقعة كئيبة « القسم الاسفل من عالم الصورة » ثم 
يتدرج السائح فيه صعداً حتى يصل الى اقلم انهاره فياضة وريحه 
عاصفة وغيمه متليد لا نبات فبه م يرتفع الى اقلم ما فيه الا النبات 
نم آخر فيه الحبوان ثم الى ثالث فيه الانسان ثم يرى الشمس مشرقة 
بين قرفي الشيطان ثم برتفع الى افلم فيه موجودات ا كثر روحانية 
وهم الجن ثم الى اقلم ارفع فيه الملانكة تحرس تخوم اليك الا كبر 
وبقرب املك الا كبر العقل الوسيط بينه وبين خلقه ... 


الخواز ا لصفا 


جمعبة أخوان الصفا هي حمعية سرية ذات اغراض سياسية الحادية 
هدامة. ومن الحقان ترك الكلامعنها للتاريخ ولكنها اتخذت من 
العلم والفلسفة وسيلة لنشر افكارها وتأيبد مبادما وبلوغ اغراضم_ا 
فكان لا بد من الكلام عنها في تاريخ الفلفة . 

ولس ادل على تباعد اغراضها عن غرض الفلسفة من تلك النزعة 
التافيقية الني تحاول على اساسها ان تجمع بين مختلف نواحي التفكير 
الفلسفي واشتات الاديان والمذاهب قدبهاو حديشها صحبحها وباطلها 
ا من هذا الخلبط شريعة مافقة عامة . لقد زعموا « ان 
الشربعة الاسلامية فد تدنست باجهالات واختاطت بالضلالات ولا 
سيمل الى تلهيرها ألا بالفلسفة لانبا حاو بةللحكمة الاعتقاديةو المصاحة 
الاجتاعية ومتى انتظمت الفافة البونانمة والشريعة الاسلامية فقد 
حصل الكمال » . وهو لعمري كلام يدل على جل بحقيقة الشريعة 
واغترار بقيمة الفلسقة البونانية ولو اكتفوا به هان الامر لانه لس 
بدعا في تاريخ التفنكير هذا اليل الىالتوفيتقى بين النظر العقلي احالس 
الذي حاول الوصول الى اطق والنظر التي المادي الى الى 
مباشرة » ولا سها في دين يمل لك العقل القيمة العليا في الاجان 
والكهة الفاصلة في تخريج الاحكام . ولكن اخوات الصفا يذهيون 
الى أبعد من ذلك ف التافيق بين الديانات والمذاهب والمعارف 
والعادات والاخلاق فبجعلون المثل الاعلى للرجل الكامل ان يكون 


2 
« فارسي النسب » عرب الدين » عراق الادب » عبر افي الخبر» مسبحي 
المج ا ارك » يوناني العام » هندي البصيرة » صوفي ار 
مل الاخلاق » ربافي الرأي 04 الهى المعارف » وهكذا سترضون 
مثلهم الاعلى كافة الادبان ر المذاهب والاقطاروالبلدان والامم ومن 
في السماء والارض حميعا . وبديهي ان هذه التزعة التلفيقية هي أبعد 


شيء عن نهج الفلسفة الني تعمد على النظر العقلي الخالص الجردع نكل 
غاية سوى غابة البحث عن المقيقة من اجل الاقيقة . وستجد فوق 
هذا » انهم مزجوا في زس اللهم بين الحقائق العلمية والخيالات 
والخرافات والتنجم والسحر فاخرجوا للناس موعة مشوهة من 
معارف ذلك العصر بدون تيز بن الى والباطل والصادقوالكاذب 
وهذا ايضا لس من مناهج الفلاسنة . 

سا معي رر مارا : 

ذشأت المة في البصرة في منتصف القرن الرابع للهجرةونيت 
ها فرع في يغداد . وكان رجالها حريصن على النستر والتخني فزعم 
المؤرخوت أن هذا التخفي كان تخوفا ما فيالبلاد من نقمة على الفلسفة 
وأضطاد لرجاها وهو لعمري زعم خاطىء لان الاشتغال بالفلسغة 
لم يكن امراً مظورا ب لكانت ترحمة الفلسفة والكلام فبهاحر يات بامر 
الدولة ألا كمة ورأيا وتشجيعها فلم يرى انا ان نعلل تسار اخوارل 
الصفا الا بشيء واحد وهو اوف من افتضاح الغايات الساسية 
الالحادية الهدامة التي كانوا يعملون في سبيلما . ويروى أنه دخل في 
الجعة كثيرون من الخاصة والعامة ولكني اسك في وقوف جميع 
من دخل فيها على خفايا أسرارها واظن ان هذه اځفايا كانت في 


٠م‏ س 


الستي » وابو امسن الزنجي » وابو امد المهرجافي » وزيدبن 
رفاعة وغيرجم . 

ولبس ادل على غاباتها السماسبة الالادية السرية وعلى ماذ كرنا 
من انحصار الاسرار بزعماءًا من ذلك الترتيت الذي حدد درجاها 
وطيقاتا : فان الاخوان كاوا على اربع طبقات : طبقة «الاخوان 
الرحماء ( وثم الشبان الذين دن الباوع والثلاثن من اأعمر و صضقة 
« الاخبار الفضلاء » وهم من كانوا فوق ذلك الى الاربعين وطبقة 
عليا هي طبقة « اصحاب الاسرار » الذين يتاح هم الاطلاع على لباب 
لك ان اصل هده امعية ۶ت دصل ال الماسونية اارة ا ړوی اما 
من ت مودي فدے . 

وضع اخوان الصفا اثنتن ودين رسالة حمنوها كل مأ عرفه 
عصرم من عم وفلافة وتنجم وسحر واساطير وخرافات ودين 
واخلاق وصوفية . و كتبوها دلغة سهلة. تاره سالمة من التعقيد 
العامة قبل الخاصة و احسن ما قبل فيوصنها قول انيحيانالتوحبدي 
«أنما جموعة من كل فن بلا اشباع وبلا حكفابة وهي خرافات 
1 


و تلق E‏ 


ےا 1۰١‏ تعن 


ضر ص آر ام 2 ميادث الفلسفم : 

يتابع اخوان الصفا ما كان بين ایدم من الآ راء الفلسفية 
ولا باتون بشيء جديد سوى ان يكون هذا الجديد تشوها لبعض 
حقائق الفلسفة او خلطا بين العلم و الخيال او تلفيقا بين الفلسفة 
واطرافة . 

اما في قضايا المعرفة فيتابعون الفارابي وابن سينا » واما في 
« الوجود » فيقرون بوجود الله ولكنهم بتابعون القائلين بان الله لا 
يباشر الخلق والعناية ولكنه نعل احوال الكون بالحكليات لا 
بالمزئيات » كأ يقال عن الملك انه بنى المدينة وهو أما امر ببنام! وم 
ساشره بذاته فكذلك شان الله فى خلقه وتدبيره . 

EL‏ عون هارن اعد ونم انع اران 
عرفتها ويزيدون ان كواكب التلك ملائكة هي خلفاء الل في 
سماو اته وافلا كه وها تأثير في النفوس والسعادات والشقاوات . 

اما فى النفس والعقل فبتابعرن ابن سيا في تقسم قوى النفس 
وبيان مرا كزها في الدماغ . ظ 

واا اود ال واد ال رة و فا رقا فون 
انها لانفس دو نامسد ويجعلونمر كز النفوس الشقبة بعدالموت دون 
فلك القمر » أما النفوس الخيرةفهى ملالكة بالقوه قبل الموتوتصر 
بعد الموت ملالكة بالفعل وهذا عندم معنى جهنم والمنة . واما يوم 
القيامة فيتكوت يفارقة النفس الكلية لاعالم ورجوعها الى الله . 

وم فى الرضمری : 

اما الاخلاق فرأهم فيا ذو نزعة تلفيقية ک) عات من حال الئل 


وك توا امك 
الكامل الذي وضعوه للرجل . وتم على كل حال يتابعون سقراط 
وافلاطون والافلاطونية الحديئة ويزجون بين ارام جميعا 

وفي التربية هم آراءلا تخرج في اجملة عن رأي ابن سناو الفارابي 
يعرضون فما لتربية الولد وواجبات المعلم والتاميذ و للمرأة و تمع 
والاخوان والساسة الشخصلة . 

اما الساسة العامة فلا يتعرضون ها في رسائلهم لارا عم 
فيها عاط بالاسرار . 

الوه رنادع القاء : 

ومن مياحثهم المبتكرة كلام طافوا فيه حول نظرية النشوء 
وتشككل الانواع . وأمًا تناولوا طرف البحث من نظرم فما ذ كره 
أرسطوعن دسل العالم» المتصاعدعندما صف الموجودات المادية ورتا 

من ادنى مراتب اماد الى ارقى مراتب النبات فالميواف ونوه 
بارتياط كل مرتية ما قلا فان ١‏ خوان‌الصفا تناواوا هذا السارويحثوه 
شيء من ن الدقة واشاروا الى ادنى مراتب البوان وهو الحازون 
كيف ينثا في التراب والماء وتوصلوا الى ذ كر التشابه. بين 
الانسان والقرد . 

اما مدا تنازع البقاء وبقاء الانسب والاصلح الذي يعد من 
مبتتكرات المبادى في العصر الحديث فقد اشار اليه اخوان الصفا 
في رسائلهم وهذا خير ما عندم . 


a 44 — سج‎ 


مياد : 

هو ابو العلاء احمد بن عبدالله التنوخي الشهير بالمعري احد 
عافرة ا ذكاء وفطئة » واحد افاضل العاماء و١‏ كاير الشعراء 
الحاذقن في اللغةو الادبالضارين لسم وافر من المعرفة المشا ر كين 
النظن و لحكل لاهن ا .ولد ومرة ا 
رات عريق ف القضاء والعل فقد تولى القخياء حده و ابوه وععه وغيرمم 
كثير من آله . ولا بلغ الرابعة من e‏ ٻالحدري فذهب 

ببصره . تلقى مباديء العلم عن انيه ونيا من ی ا 
بعص سمو العرة و ودا يقول الشمر وشو ف الحادية عشره من 
مره . ثم انتقل الى حلب وتلتى العلم عن شيوخها . ويتال انه سافر 
الى انطاكية والى طرابلس الشام » وكان فيهما ا 
منهما > وانثامر وهو ات الى طر ابلس باللاذقية ونزل ير قنهراهب 
فرك ا ا المح ولمع 
فما س عشرة سنة منقطعا الى العلم وقول ل الشعر والسة العاماء 
والادياء . ثم سافر الى بغداد واتصل بعلهائما وحضر حالسهم و اصغى 
ل مناظراتمم في الادب والعلم والفلسفة والدين وشا ركهم فيا . 
ثم عاد الى المعرة وزم دته لا رج منه مدة ثغارن واربعين سنة 
ولهذا جى فده « رهين الحسين » بريد حيسه عن الدنيا بسب العمى 


د ا ده 
وحس ننسه بداره . وقد كان أبو اللاء زاهدا في الدنيا منصرفا 
عن كل لذاتها ومباهجها فلم يتوج ولم بأ كلل اللحم طيلة مره وكان 
عفيف النفس عزيزها » مترفما عن التكسب بعامه أو بشعره وقد 
اورثه سوء حظه من الماة شٿا من سوء الظن بالله وكثيرا من 
سوء الظن بالناس ولم يحد تنفيساً لكربه و ارضاء لنفسه الا بالشكوى 
والسخرية والتبتم فصاغ كل خطرة من خطرات نفسه الزينةالناقة 
سُعراً وزين م ذا الشعر ما برضي غريزة حب الظهور والشهرة من 
ضروب التزيين وفنون التزويق المثيرة الى طول باعه في اللفة 
والادب واطلاعه على الفلسفة فحاء ديوأنه صورة صادقة للا فى نفسه 
من ألم ونقمة وحيرة ونقد و وسخرية وطموح ستير بالزهف د 
وزهد ينطويع ىالطموم واعان مشوب بالشك ونّك مرتيطبالائات 

مؤافات : 

لاي العلاء | كثر من اثنين وخسن مؤلفا ما بين رسالة صغيرة 
ونش MENS‏ 

١‏ - سقط اازند - وهو ديوان سعره فا الاوك مق 
حباته وفيه مداتحه ومراثيه ودرعباته وبوا كير من شكه وتشاؤٌ مه 
وا 

؟ - ازوم ما لا يازم ‏ وهو ديوانه الكبير وفيهكل ما انطوى 
عليه عقله من تفكير وسّك ونقد وسخرية وقد التزم فيه قبل القافية 
حرفا واحدا ومن هنا جاء اسم الديوان . 

وداه اللق ان a‏ 

۽ - الأيك والفصون ‏ وهو في العظات وذم الدنيا .. 


لد 0 سس 


ويد و ا یو ي 

وله غير ذلك كتب ورسائل كثيرة يإ قلنا » في اللغةو الطب 
والمواعظ والجك والشعر والعروض . 

هل بعر العرى نينسرفا,؟ 

اذا نحن اخذنا معنى الكلة اللغوي جاز لنا ان نسمي ابا العلاء 
ملسو فا »فا تالفيلسوف با معنى اللغوي هو « تحب الحكية » والمعري 
كان ولا ريب ميا للحكية وان لم ستطع أن يقدم الى هذه البيية 
خدمة ثرضيها بل تنفعها . واما اذا اخذنا بالمعني الاصطلاحي الصحيح 
الذي نفهمه من كامة فياسوف لم يكن في مقدورنا ان حشر اباالعلاء 
في زمرة الفلاسفة . ذلك ان اسم الفيلوف بكل معنى الكامة لا 
ينطق الا علىمنتوفرت فه ثلاثة امور : نظر عقلى خالص مؤسس 
على المعرفة » وبحث في قضايا الفلسفة الكبرى او في بعضها وتكوين 
رأي فلسفي معلل فيها . فاذا استطاع حب الفلسفة ارن يفعل كل 
هذا فهو فيلسوف حقا . واما اذا لم يكن له هن هذا که سوى 
نظرات مشتتة فيبعض ضا الفلسفة فهو اجدر أن بعد من (انصاف 
الفلاسفة ) وابو العلاء في نظري من هؤلاء الانصاف : فان له نظرا 
عقليا مؤسسا على شيء غير بسير من المعرفة وله نظرات مثتتة في 
کو ا ىقن و ی و 
ولا ترابط ولا برهنة . 

ولعمري أنه لبس من الى ان نحشر مع الفلاسفة كل من اطلق 
لسانه شىء من الك والالح_اد او عبر عن خطرات نفسه باسان 
الشعر الذي لا يصاح ابداً لابدث الفلسفي المنظم القائم على البرهان 


لان هذه الشكوك تسري في عار الحياة وسُقائا الى كثر النفوس 
وتعتري ا كثر العقول » و لكن ماكل من عرض له سك او المت به 
نكبة أو تمرت نفسه سحابة من التشاؤم يفضي ما في صدره ويجمله 
اساسا ارأيه في حقائق الكون . واذا وجد بين الناس من يضبق 
صدره دشكو كه وآ لامه فيلقمها للناس سُعرا التنفس عن نفسه أو 
لارضاا باظبار ضروب المعرفة وفنون الفلسفة فل دستحق أن نعده 
مع او الذن فقوا مسارم في النظر العقلي المنظم فاخرجوا 
لفان فة و هة ر ها الإ اء راط الأطراك 
مؤسسة على البرهان + 

اتنا اذا استم رضنا المماحث الفلسنية واستعرضنا ديوان ابي العلاء 
ورسالة الغفران واجويته الى « داعي الدعاة » وهذا كل ما يمكن 
ان نستخرج منه آراله وال هامرم منظها منسقا معللا 
مدللا لا في مبحث المعرفة ولا في ميحث الوجود ولا في النفسولا 
في الاخلاق والاجماع . ولكننا جد له نظرات حائرة وافجكارا 
ساردة في امور تتعلق ببذهالمباحث فلا بد لنا من جع هذهالنظرات 
بواعآطرات وترتييها وتنسيقها لن لمبع ان نكون لانفسنا صورة 
متطعة الاوصال تدانا على الشيء الذي بسمونه « فلسفة ابي العلاء» 
راا عن ا وها أن بصي انلدي يعم كل اة 

| التشاؤم 

ب - اير 

ےت الشك 


\°V¥ —‏ پک 
- مشاركات منثورة في كثير من الاراء الفلسفية . 

وقد تعمدنا وضعما بهذا الترتيب لانه اجدر باظهمار تسلسل 
التفقكير وتطوره عندهذا العبقري البانس . 

سدم الي العمره : 

لسنا نطيل في بيان اسباب هذا التشاؤم الاسود الذي كان بغر 
نفس ابي العلاء » فانك لتعلر ان هذا أل م لان 
الاصحاء المرصرين المنعمين الموسرين لنكبة تنزل بهم أو امل نت 
هم ثما قولك برجل يصاب بالعمى والمدري والفقر وهو يحمل في 
صدره طموح العياقرة ونفس المائرة ? بل أن الانسان لسخط اذا 
حرم بعض صفات امال او اصبب دشح في بصره أو حلت بهعسرة 
من سوء تدبيره أو نكبة من خطل تنكيره هما قولك عن محد نفسه 
فخ أوائل انه مقو اجه كقيف اص ر يورا غل المزلتكووها 
فن شاط اطرة معوضاً لسوء لهذم مضاا بالف مرا على الزهة 
منوعا من المجد السا من الناس قاطا من رحمة الله 9 

ولقد تحلى هذا النشاؤم بشعره في كل نظرة القاها على الحمياة 
والناى حتى الاخو انو ا لانو الاولاد والصلحاء والاغنماءوالفقراء 
والکرام والبخلاءكا ترى في قول : 


هذا جناه ابي علي 2 وماجنيت على احد 
وقوله : 
نەم م حزرء من الوف كثيرة من الخير و الاحزاء بعد شرور 
وقوله : 


وقوله : 

ومن رزف الينن فغير ناء 

من تكل يهاب ومن عقوق 
وقوله : 

جربت دهري و أهليهفماتر كت 

اذا القى ذم عيش بق ا 
وقوله : 

فغليهم نال الغناء سيخله 
وقوله : 

انمازت الناس اخلاق تقاس م 

او كان كل بني حواء لبهي 
وقوله : 

تدعو يطول العيمر افواهنا 


د ار مد بقاء له 


١١مل‎ 


بذاك عن نوائب مقسمات 
وارزاء ن مصيهعات 


ليالتجارب فيودامرىء غرضا 
ماذا يقول اذاعهدالشباب مغى؟ 


وفقرم بصلاته يتعيد 


E GE 
وڪل ما بحكره في مداه‎ 


ويساك هذا التغاؤم الى العنصرالثافي من فلسفة الي العلا وهو 


قوله بابر . 
الل عبر الي العمره : 


ريحم هذا الحظ التعدس الذي قدر له فيالحياة مال ابوالعلاء الى 
القول بالخير . فهو يرى ان الانسان في هذه الدنيا حور مقهور 
موق الى مصيره بالاضطرار روم من كل انواع الاختيار وهو 
لا يعني هذا ان الانسان عور مياثسرة ولكنه يعني ان تصرذاته 


د ه١١1‏ بے 
الشخصية مبنية على ما تنطوي عليه نفسه من اخلاق وسجايا وعقل 
تكو كن عدا کرو اکان وها لف سدور ا 








المحلوق منذ كان في اصلاب ابات وا حداءه الى ان يلقي ربه . 
دفي هذا يبدو لك ابو العلاء عميقا في تنكيره . واليكشئئامن اقو اله 
الدالة على فكرة الير 


ما باخشاري ميلادي ولا هرمي 
ولا حياني فهل لي بعد بير 


ولا أقامة الا عن يدي قدر ولا مسير اذا لم يقض تسير 
وشول : 


و في الاصلغش والفروعتوابع و كيف و فاءالنحل و الاب‌غادر 
اذا اعتلت الافعالجاءت عليلة كحالاتها افعاها والمصادر 
فقل للغراب امون ارت كان سامعا 

أأنت على تير لونك قادر 


ويقول 

والعقل زين ولكن فوقه قدر نما له في ابتغاء الرزى تقدير 
وقول ê‏ 

سيطلبني رزقي الذي لو طلبته لما زاد وألدنبا حظوك واقبال 
ويقول : 


لا تطلن بالة اك رتمة قلم الاويب بغير حظ مغز 
سكن السما كان السماء كلها هذاله رمح وهذا اعزل 


سك الي العمرء : 

ولقدكان من الطبيعي أن ينتج ذلكالنشاؤم وهذا القول بابر سكا 
في نفس الي العلاء ولو لم يكن ماما بشيء من اقاو يل الفلاسفة فكيف 
به بعد ان زاد التفلسف الناقص نفسه تعتكيراً وفكره تشوشا 
وتحبيرا ؟ 

نمم أن اطلاع ابي العلاء على الفلسفة لم يكن واسعا ولا ينتظر 
ان بون واسعا لانه لا يستطيع القراءة والمطالعة > ولقد ظلت 
الفقيقة رياف SEE E EE‏ طالمرها 
الف مرةوشرحوها فهل لطيو لعري مهما قبل عن ذ كانهو حقظه 
ان يتأمل تأملا ميقا مبنيا على تكرار الدوس والمراجعة والمقارنة 
بين حقائق الآراء الفلسفية محرد مقابسات اتر له مجاعها من افواه 
العاماء ؟ 

زلكن الى اي مددى ..وصل اك باق العلا انه شك في كل 
شيء الا في امر واحد وهو وجود الله تعالى . وان قبل لك عنه غير 
مدالكلة لمش ا و 
والقضاء والقدر وفي الرسل والششرائع المنزلة وف النفس والبعث 
ولكنه بقى معتدما باعانه بوحود الله . 

OE EASE 

اران انزه قاميعنذ كرها واعود بالله منها ر انرو الابارة 
الها وغابة ما أقوله لك انه سك يدخل في حدو د الكفر الصريح لا فبه 

من الاستهزاءالقبيم لا كشك او لئك الموزو نين من العاماءالذينعرضت 
لهم مكو كهم فعا وها باانظر العميق والتفكير الصديح حى عرفو 


= لاا س 
قدر رهم وآمنوا يحكمته ولا كشك اولئك الفلاسفة الذين كان 
شكهم دوراً طبيعياً من ادوار التفكير وطورا من اطوار المعرفة 

سیر الي الهمرء : 

N ANE AA 
فلسفة الى العلاء وانت نحسما شتا يندمج مع الثك والتشاؤم او‎ 
شيا يرجع الى اسلوب البيان ولكنك اذا انعمت النظر وجدت ان‎ 
هده السخرية شيء هام جدير بان يكون الكلام فيه مستقلا عن غيره‎ 
لاما تكاد تكون طابعا خاصا ملازما لكل ما قاله ابو العلاء عن‎ 
الاديان . والنشاؤم علة والشك تردد . واما هذه السخرية فهي‎ 
شيء تفهم ا الرجل انتقل من التردد الى الحم او انه صار الى‎ 
حك الالاد اقرب منه الى الامان . تدرك هذا أذا قرأت رسالة‎ 
الغفران واجوءته الى داعى الدعاة واتكثف لك كيف ان الرجل‎ 
كمه ماس وبتر مناسة ان يتفاصح ويتفيهق احيانا بذ کر ابيات‎ 
من الشعر قافا ماعة من الكافرين الملحدين ثم يتظاهر بلعنهم‎ 
وتكفي رم والتيرأ منهم . ومن آمثلة ذلك انه في جوابه الى داعي‎ 
الدعاة بها كان يذ كر سيب امتناعه عن اكل اللحم و يعتذر بالشفقة‎ 
على البوان وبشير الى ما في الڪون من ضروب انحن والآلام‎ 
النازلة بالحبوان والانسان ويبدي شكه بالرآفة الرحمانية» تراه ينتقل‎ 
GA الها‎ SSE باق رين عير‎ 
و کالما ذ كر شا تبرأ من قائله ولعنه وهو لعمري اشد استحقاقا‎ 
للعنة لان ذلك‌الشاعر ملعد تكشف عن وجه فمتقى ولا شی اثره على‎ 
خءاف الامان واما المعري فانه يتليس بلباس العاماء الزهاد المؤمئين‎ 


NY 2‏ له 

فضرره على الدين انحكى واخطر وجناشه على ضعاف العقول 
اعظم واكبر . 

مشار ني ابرراء الفلسفية : 

لذ لبعض عشاق الي العلاء ان يَعمو! ان له راء في اهم مباحث 
الفلسفة كالمعرفة والوجود واصل العالم والمادة والزمان والمحكان 
واللانجاية والروح والبعث وغير ذلك . ومن ممع هذا حسب ان 
لارحل اراء منسقة معللة كالني جاء يبا الفارابي وان سينا او الغزالي 
أو ابن رسّد . ولكن هيبات فان كل ما خافه لنا ابو العلاء ع ارة 
عن اراء منثورة فيآضاعيف شىره وغاية ما نستطيسع ات نقوله عن 
هذه المنثورات آنا مشاركات للفلاسفة في بعض ارام . وقد يكون 
للرجل تفكير فلسفي منظم و لكن هذا التفكير الماظم بقي فيحمحمته 
وم كشف لنا منه الا عن ومضات ضعيفة مشاتة تعمد نحن ان 
تجمع بدنها لنستخرج منها ارائه الفلسفية ٠‏ 

وها اني اذكر لك بعض هذه الاراء المنثورة وادلك على متابعبا 
54 سُعره : 

اما المعرفة فليس له رأي واضم في طرائقها سوى قوله ان 
العقل وحده هو الوسملة لاخراج ج الحق واليقين » أذ يقول في لحدى 
قصائدهء: 
فلا تقبلن ما مخيرونك ضلكة اذا لم يؤيد ما اتوك به العقل 

وبقول في اخرى 
سأتبع من يدعو الى المير جاهدا 

وارحل عنه ما امامي سوى علي 


س ٣‏ © 
ويقول ايضا 
ولیس يظم قلب وفيه للب جزوة 

ولشير الى خطأ 00 ويرى وجوب الاعتاد على التفكير 
العقلي المحيح حيث يقول 
ا ران ا 0010 e‏ 

N NE Es, 
اما اليقين فلا يقبن وافا اقمىاجتهادياناطنواحد‎ 
ويقول ا‎ 

و بعري النفس انكار ومعرفة وکل معنى له نفي وانحاب 

رأ فى ان تعالى : 

A‏ يعوو اك AN EE‏ انيل الاوك 
الابدي الال الباريالمصور المعيد المبدي المنزه عن صفات الحوادث 
كا يتن لك من افو ال الاتبة الطافحة بالاعان والخضوع ولكنهحين 
يحاول الدخول كغيره في معرفة كنه الزات القدمة القائة بلا مكان 
ولا زمان بكل عقله م كلت عقول الاولين والاخرين . 

اما الوحدانية فبقول فبا : 

بوحدانية العلام دنا فدعني اقطع الايام وحدي 

و في ازلمة الله تعالى وابديته يقول : 

يموت قوم وراء قوم ويذدت الأول العزيز 

يحوز ان تبطىء النابا والخلد في الدهر لا يحوز 

وفي تصرف الله في خلقه يقول : 


س نل س 
اذا قيل غال الدهر سينا فاعا راد اله الدهر والدهر خادم 
وينزه الله عن صنفات الموادث وبشير الى الخطأ في قباس اعماله 
وصفاته سبحانه على شيء من اعمالنا وصفاتنا حبث يقول : 
والله ا كبر لا بدنو القياس له ولا يحوز علبه كان او صارا 
وتراه مخشى سوء المصير بعد الموتفيقول بلسان المؤمن الخائف 
ااتأفف من الماة : 
ار كان نقلى من الدناً دعود إلى 
۰ خير وأرحب فانقلني على عجل 
وان عامت مالي عند اخرني شراو اضيق فافأرب” في الاجل 
ومن ابدع معانيه و اقا نتان دشير فبهما الى قدرة الله تعالى 
على ابداع المياة من المادة اني هي في المقيقة عرض من الاعراض 
لا بصب جوهراً الا بتلك القدرة فاذا زايلته عاد عرضأ ويامح فيا 
الى التحول الذي تصيراليه ذرات المد الانساني بعد الموت والى 
حظ كل انسان في هذا التحول حيث يقول م 
وأرف حصلت محمد الله في خزف 
يقضي الطهور فانني شامكر راضي 
جواهر الفتها قدرة عجب وزايلتها فصارت مثل اعراض 
فبل تصدر كل هذه الاقوال الاعن مؤمن * ولكن المعري 
عندما يحاول ان يتعمق كالفلاسفة في تصورمتی تنزيه الله عن الزمان 
والمكان يتشوش ويضل ويأقي ما ينافض كلامه السابق فيقول : 
قلتم لنا خالق علم قلناصدةتم كذا نقول 
زعمتيوه بلا مكان ولا زمان الا فقولوا 
هذا كلام له خيء. 2 معناه لست لنا عقول 


= هط( سا 

واعمري ان عقولنا هي الى اتفقت ك) رأيت علىئان الله تعالى لا 
بحده مكان ولا زمان ولو قالت بغير هذا رجت عن المنطق السلم. 
وعقل المعري نفسه حك بذلك كا رأيت من قوله « واللها كير لابدنو 
القياس له » ولكن الرجل كا قلنا لا يعمد كالحكماء على حث منظم 
يتاح له فيه ان يجمع سُوارد افكاره ويؤلف منها نقيجة حاسعةو اما 
هى خطرات بلقا فتأني متناقضة ولا يحوز ان تتخذ اساسا لمعرفة 


ارائه الفلسفية . 
و كذلك قل عن رأيه في الروح لاننا نسمعه يقول : 

اما الجسوم فلتراب مآلا وعبیت بالارواح انی تذهب 
ويقول : 

روح اوا اتصلت جسم ل بزل غو وهي في مرض الفناءا لکد 


ان كنت من ريح فیا ريح ا ڪي 
وقوله : 
لبو عى ا حدر ارت رى عا 
aA O‏ 
نسمع هذه الاقوال فلا نستطيع ان نستخرج منها سنا صر يجا 
افونا سرك اذ نشول ا ا 
غير الحسد وانما تتصل به فتقاسي هي الم ابس ويقاسي هو ألمالمياة 
وانه لا يدرى ما هي الروح وتحره القافية الى افتراض كونها ريحاً 
اوناراً وانه لا يدري مصير الارواح وانه یز ببنالروح والعقل 


اواو س 

بدون ان سين وجه هذا التمبيز ‏ وهذه على كل حال اراء ولكنها 
غيرممنية على دراسة صحبحة ولا منتحة لنشبحة مفهومة . 

رأ فى البعت وراتم : 

اما رأيه في البعث وحشر الاجساد نمواطن الصراحة .فيه اكثر 
والكلام فبه اظبر و الذي نستنتجه من جموع اقوالهان الرجل متردد 
في الامان بالبعث وان کان لا يراه مستحبلا على قدرة الله تعالى وانه 
بثك في البعث المسدى وفيا جاء عن وصف النة والنار . تعلم 
هذا من طابع السخرية الذي طبع به رسالة الغفران وثنهمه من 
مل شعره . فبيئا تراه يقول خائفا من يوم الحشر : 


واعحب مانخشاه وعوة هاتف انم وا اشير 
قبا ليتنا عشنا حياة بلا ردى بد الدهر أو متنا ماتا بلا نشر 


ويقول في قدرة الله على بعث الاجساد : 
اذا ما اعظمی كانت هماء فان الله لا یه حجمعى 


a‏ اشعر الوت نشور اشر 


قدمكن البعث انقال المليك به ولس منا لدفع الشر امكان 
راہ من جبة اخری مجنم الى شکه في البعث قيقول : 

اما القيامة فالتنازع شائع فما وما سا أصحار 

والجهل اغلب غير عل اننا تتنى ويبقى الواحد القهبار 
وقول : 

اتنى اشاء كشير شجونها 2 فاطرق اعيا على الناس سرها 

تحالقف الاشياع فيعقب الردى وتلك أمور لبس يدرك عبره| 


وى 
ثم يقول مناقضا قوله الاول في قدرة الله على خلى الحياة من 
الراب وجمع الاجزاء بعد تفرقتها 
لو كان جسمك متر وکا يئته بعد التلاف طيعنا في تلافيه 
ويقول : 
#طمنا الايام حتى كأننا زجاج ولکن لا يعادلنا سبك 
ثم تراه يتحير بين الشك واليقين في امر البعث فيرجح الامان 
الذي ينحيه على الكفر الذي برديه فقول 
قال المنجم والطبيب كلاهما لن تبعث الارواح قلتاليكما 
ان صح قولكما فلت مخاسر أو صح قولي فالحْسار عليكما 
ويترفع ابو العلاء عن ترهات القائلين يحباة الافلاك وعقول 
الکوا كب فيقول متبككما 
العالم العالي برآي معاشر كالعالم الحادي يحس ويعلم 


زعمت رجال انسياراته تسق العقول وانها تکل 

وكذلك يتكذب القائاين بتناسخ الارواح فيقول ش 
بقولون ان الم تلقل روحه الى غيره حتى هذبه النقل 
لاسن ار - نشيمنا رفن لشن 


هذا ما رآرت ان اذكره لك من مشاركات الي العلاء في الاراء 
الفلسنية ولا يتسع المقام لا كثر من ذلك ولو کات الكلام في ادب 
ابي العلاء لذ كرت لك من بدائعه شواهد تسلب الالباب فانه لم 
يرك ناحية من نواحي الباة النفسية والاخلاقية والاجتاعية الا 
وعرض هما في سُعره بوصف رائع وتحليلدقيق ونقد ميق فأبوالعلاء 
عظ في هذا وفي شاعريته الفياضة لا في فلسفته الغامضة المتحيرة . 


س لماو س 


ا 


اذا شت ان تعلم بكلمة واحدة ما هى رسالة الغفران فاني اقول 
والتارخ والفلسفة والشك والسخرية و الہک والاعان والكفر 
والالحاد جعت على صعيد واحد من غير تنسيق ولا ترتيب. بل قل: 
ار رسالة الغفران هى اى العلاء واو العلاء هو رسالة الغفران . 
وقد اشتهرت رسالة الغفران فى العصر الحاضر اشتهارا لم تعرفه 
من شل اماك اق اهمها ار الاس ف هده اله ضةالعربية 
الحدثة وفروأ عل دراسة الفلسفة وطفت علہم 2 َ6 م العادة ق 
مطلم كل فة عامية » موحة جديدة من الشك فرأوا فى الرسالة 
هذا الشك الذي علكعلمم عقوم . ثم عرفوا بعد ذلك ( الكوميديا 
الالهية la Divine Comêédie‏ ) الى وضعها ( دانى Dante‏ { 
في القررت الثالث عشر وكان لها دوي فى فاق الادب فرأً ها 
اشبه شيء برسالة الغفران بل عرفوا اا بلا ريب مأخوذة علها 
فازداد اتحابهم بابي العلاء وافتخارثم به فكان كل ذلك سیا فى اشتهار 
رسال الففران والمتاية تراسا : 
چلقد كتب انو العلاء هذه الرسالة الي هى اشهر رسائله واكبرها 
فى اوائل القررت ال حامس وهو فى الحادية والستين من مره وقد بلغ 
اکل اطوار الحياة فبى ترج عن تفكيره فى هذا العمز وها الي 
الجا لك لتم مها الاما . 


س ۹اا ل 


السبب فى وضع هذه الرسالة ان الشيخ عليا بن منصور الجلي 
المعروف بابن القارح كتيب الى الي العلاء رسالة طويلة اراد مها ان 
يتصل به ويعرفه بنفسه وبوقفه على فضله فانى فى سياق الكلام على 
ذكر كثير ٠ن‏ العاساء والادباء والشعراء والزنادفة واللحدن 
والصوفية وعرض لكثير من الباحث وطلب المجواب علها فاحابه 
ابو العلاء على رسالته هذه برسالة طويلة هى رسالة الففران . 

يبدأ انو العلاء بالثناء على ابن القارح ودعو له بالحنة ويتصوره 
داخلا الها وياخذْ من هنا بوصف المحنة واشحارها وانبارها 
و واباريةها وخمورها وحورها شم يصور ابن القارح متنقلا 
في رياضها يتحدث الى كثير من الادباء #والشعراء كالاعثى 
وزهير وعبيد والنابغتين ولميد 5 ن ا وغيرثم من ا 
لهم الغفرة ويسأ لكل واحد مهم ١‏ بم غفر لك ) فيح.ونه عا کان 
من سيب المغغرة ومن هنا جاء اسم الرسالة . 

و تخد ابو العلاء من هذا الحوار الذي حجري بين ابن القارح 
وهؤلاء الشعراء وسيلة لابداء رأيه في كثير من الباحث اللفوية 
والنحوية والادبية ويستشهد بقطم من شر هؤلاء الشعراء ليجعل 
البحث دارا علها. م يتصور ان القارح متوسلا لمزنة الجنةبالصائد 
والداع لمكنوه من دخولها فيرد خائيا ثم يلاق زة فيطلب منه 
الشفاعة فيدله على ( علي ) فلا يقضي له اربا ثم يصل الى ( فاطمة ) 
وا رسو اند فيشفع له وعر على السراط م E‏ 
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الحنة. ويعود ابو العلاء لوصف الجنة ومحالس الانس والطربورقص 
الور فما م فين ان القارح زارا جنة القارية سغطلنا ار 
خا ال المن اعدا وعدا ارم فد كر اثمارا مويه 
تليق ان كرون من كلام الحن والعفاريت » ولا ريب فى انا من نظم 
الي العلاء . م ينتقل بابن القارح الى جيم فيرى ابليس وبحب وره 
وبشار ابن رد واريء القيس وعامرة وطرفة والهزلي والاخطل 
الملل والشنفري وغيرثم فيحدمهم ويصف عذابهم ثم برجم بان 
القارح الى قصره فى الحنة . وكل هذا الوصف من أوله الى | خره 
ملوء بال طافح بالسخرية ونا ينهي الحزء الاول من الرسالة . 

نم برجم انو العلاء الى تكلة جوابه لان القارح ولو اردلا ا 
:وضح لك ما فى هذا القسم لطال بنا الكلام ولكننا تقول لك بامجاز 
ان ابا العلاء عرض فيه لذ كر جيع ما اشار اليه ابن القارح ففرسالته 
وافاض فالحواب وضمن كلامه مباحث ادبيةوشعرية ولغويةو فلسفية 
فم يترك انان الأذياء اكرون ولا شاغرا من الشبراء الشتهورت 
ولا صوفيا ولا زنديقا ولا مذهبا من مذاهب الحلولية والتناسخ اله 
اغ د كه اا وون كل ذلك يسير فى البحث بيقوة 
وارد الحواطر وتداعي الافار من غير تشيق ولا رتب قدا 
ب وفاء ابن القارح ثم ينتقل الى ذ كر طبائع النفاق وخر ج الى 
ذكر الانتحار والوت وفضله وشكوى الادباء فيذ كر التنبي ودعبل 
واا بواس ثم بذ کر الدهى ومعنادة وحک من يسبه ومخلص الى 


ا مت 
ذكر الزندقة والرنادقة ويمد مهم بشار بن برد وابا واس وصالح بن 
عبدالقدوس ويتوصل من هنا الى ذ كر من ادءوا الروبية وذكر 
القرامطة والوليه بن يزيد ثم يذ كر الصوفية والحاولية والتناسخ 
ويستطرد الى ابن الروتى واي عام واي مسل الحراساني وعلي بناني 
طالب ويتتقل الى ذ كر الزواج والحدم م بذ كر الجر وهكذا لا برك 
أو العلاء خاطرا عر في باله حك تداعى الافكار إلا ويمرض له بكلمة 
عجلى من غير ندقيق ولا قاشات ی كل ما کوت 

اذا غرفت هذا كله وريت الى ماقلته لك فى مطلع الكلام 

عن الى العلاء نيحد فيه الحق كل الح والانصاف كل الانصاف . 


هو — 0+0 ® 

برك : 

بای بعص مؤرحي الفلسفة ان نعل الغزالي من حل الفلاسفة لان 
حهوده في نطاق الفلسفة قد انحصر على زعم في الناحبة السلبية التي 
كانت أقصى غاياته فيا هدم الفلسفة وتسفيه الفلاسفة حتى استحق 
بهذا الدفاع عن الدين ان بلقب ( يحجة الاسلام ) . ولعمري انف 
هذا المنكر لبدلنا بانكاره هذا على انه لم يعرف من ناج الغزالي 
سوى كتاب واحد هو ( تهافت الفلاسفة ) ولو كان مطلعا على كل 
ماكتيهالفز الي في مياحث الفلسفة التكبرى ا تبافت علىهذا الانكار. 

وات الذيلا ريب فيه ان الغزالي عالم من ١‏ كابر عاماء المسامين 
وفيلسوف من اعظم الفلاسفة الالحيين بل هو في علوم الدين قد ياقي 
في المرتبة الثانية » وام ا في الفلسفة فيأفي في الطليعة بين اكابر 
فلاسفة الام . 

وبعد فهل بنع على عاماء الدين واللاهوت ان يتكون هم رأي 
فلسفي » والفلسفة ك) تعلم ليست الا النظر العقلي في حقائق الوجود” 
واذا اتفئق ان كانت نظرة الفيلسوف الى الو حود متفقة مع احكام 
الدن ہل لزم عن ذلك ان رجه من عداو الفلاسفة + واذا انکر 
هذا الفبلسوف رأي فيلسوف اخر في مبحث من مباحث الفلسفة 
وادطله وسغهه » ک) فعل أرسطو مع أفلاطون في نظرية الل فبل 


ا کد 
يقنضي ذلك ان نعتير ميم نتاده سلبيا حضا من غير ان نلاحظ 
ما في ذلك النتاج الضخم من فلسفة ايحابيةصحرحة كانت بعض نظراتها 
ولا تزال عمادالرآي او موضع المناقشة عند | كابر الفلاسغة المعاصرين 
الذن جاءو! بعد الف سنة 9 

اوناك ما الذي حمل هؤلاء المنككرين على هذا الرأي 
اجبتك لهم عليه امران : الاول انهم رأوا ان الغزالي لم يشتفل 
بالفلسفة الا لنصرة الدين . والثاني _ ان الغز الى نفسه قد صرح في 
كتابه ( تهافت_الفلاسفة ) بانه لم يرم فيه الى تكوين فلسفة ايحابية 
واما اراد الو قوف من الفلاسنة مرةفا سلما حيث تقول : ( لمران 
اللقصود تنبيه من حسن اعتقاده في الذلاسفة فظن أن مسالكهم نقية 
من التناقض بيان وجوه تبافتهم فنذلكانا لا ادخل عليهم الادخول 
طالب منکر لادخول مدع مثيت فابطل عليهم ما اعتقدوهمةطوعا 
به بالزامات مختلفة ) . ولكن هذا القول الذي ورد في متدمة 
كتاب وضع للرد على بعض اراء الفلاسفة لا يذغي أن يصدناعنان 
نستخرج من ثنايا هذه الردود نفسها ومن کته الاخرى فلسفته 
الايحابية الى ايدكرها ومما با على كثير من رجال الفكر . 

لقد ابدى انا الغزالي ارائه في ( المعرفة ) بوضوح ودقةلايقلان 
سنا عن خير ما جاء به | كابر الفلاسفة في العصور الحديثة . وابدى 
لنا ارائه في الوجود واخلق وقانون العاية واوضح لنا اراءه في 
الاخلاق وب طا طا قل نظ يره في جميع ما كتب العاماء 

والافلدفون . من هو اجدر باسم الفيلسوف من رجل عرض اياحث 


الفلسفة الثلائة الككبار وه 2 | فة | 5 الاخلاق» فأسد 
يي والوجو د 


س سد 
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0000-7 
درسا وتحبصا ? وهل ينعنا اتفاق اراله الفلسفية مع احكام الدينان 
ندرك ونعترف ,انما نظرات عقلية عمبقة لاس لا كاير فلاسفة العالم ما 
هو اجدر منها بوصف الكة + 

وأما قوهم أنه اراد هدم الفلسفة فهو وم سرى اليهم ما ذكرنا 
ومن قلة انعام النظر ف جع اقواله. فالغز الي إلا حكن ان يفكر 
بهدم الفلسقة من حبث هي فلسفة ما دام يعرف ا كثر من سواه‌اا 
ترتكز على النظر العقلي الخالص وهو الذي يدين بشريعة تحك العقتل 
في النص وتحعل له حت تأويله عندما يقنافى مع الح العتلي القاطع 
ولكن الغزالي اراد نقض بعض الاراء الفلدفية الباطلة التي تنافي 
العقل والدين معا . فهل يعد تعرض قيلسدرف تاشر رائى ميوت ١‏ 
و هذما ا من ا ١‏ 

اث الفلسفة لا تنحصر في الامور التي أنكرها الغزالي مآ تعلم 
وها تحننراه حمل على المهال الذين ينكر وت كل ذظر ءهي و صنېم 
عي اضر على الدين من اعدائهحيث يقول في مقدمة كتاب التہافت 
ابتدأت بتحرير هذا الكتاب ردا على الفلاسفة القدماء مبينا تهافت 
عقبدهم وتنافض كامتهم فيا يتعلق بالاهيات. ثم يقول: ليع ات 
اللاف بينهم وبين غيرحم من الفرقالاسلامية على ثلاثة اقسام قسم 
يرجع النزاع فيه الى لفظ محرد كتسميتهم صانع الع الم تعالى 
« جوهراً » ... والقسم الثاني ما لا يصدم مذهبهم فيه اصلا من 
ال الدين كتوهم ان كسوف القمر عيارة عن انمحاء ضوء. 
القمر بتوسط الارض بينه وبين الشمس وان كسوف الشمسمعناد 
وقوف جرم القمر بين الناظر ودين الشمس . وهذا الفن ايضا لا 


تخوض في ابطاله اذ لا يتعاق به غرض ... ومن ظن أن المناظرة 
ف ايطال هذا مدن الدين ؤقد حنى على الد وضعف أمره ¢ فانهده 
الامور تقوم عليها برأهين هندسية وحسابية لا تبقى معها ربية من 
يطلع عليها ونتحقى ادلتها اذا قبل له ان هذا على خلاف الشرع 
لم سارب فيه واا ستريب فيالشرع . وضرر الشرع ممن ينصره 
لا بطريقه | كثر من يطعن فيه بطريقه » وهو ک) قبل « عدو عاقل 
خير من صديق جاهل ... » م قول : وان البحث ف العام عن 
کو نه او او قدا 5 م اذا تدك حدوته فسواء كان حكثرة أو 
رہطا أو مّمنا او فبا وسواء كانت السماوات وما تیا لاله 
عشر طبقة يأ قالوا او اقل او اكثر فنسبة النظر فيه الى البحث 
الاي كنسبة النظر الى طبقات البصل وعددها - حب الرمان 
فالمقصود انها من ا كين كانت . والقسم قسم الثالث مايتعلق 
به التزاع باصل ن سل الدن کا و ف دك العام وصفات 
الصانع وبيان حشر 0 والابدان فقد انكروا جميع ذلك 
فبذا الفن ونظائره هو الذي شغي ان يظهر فساد مذهبهم في 
دوت ما عداه» . 

هذا ما يقوله الغزالي فهل رأيت فيه انه بريد هدم الفلسفة من 
اسا الل استذفافا کک ارات فده 
الذن دصاد مون > ا 9 

مياد : 


هو او حامد بن أحمد الغزالي من مدينة طوس 6 FS‏ 


س ٣١‏ س 
وقبل في سدب تلقمبه بالغزالي ان اباه كات صاطا ورعا لا با کل الا 
من كسب بده في غزل الصوف فلقب بالغزالي بالتشديد وقيل انه 
الغزالي بالتخفيف نسبة الى بلدة تسمىغزالة. ولا ادرك والدهالموت 
أوصى به وباخيه احمد الى صديق له من الصوفية وامره ان ماما 
فما مات عمل الرجل برأيه وانفق عليهما في سهيل التعليم كل ما خلفه 
أبوها ولا نفد باحمعه ارشد ها الدخول في احدى المدارس وكان 
نظام المدرسة يتكفل لاطالب القوت والتعلم ففعلا واتيح ها بعد 
ذلك ان يكنا من اعاظم علهاء الاسلام . تلقى الفزالي طرفا من 
العاوم في طوس وجرجان ثم نزم الى ندسابور واتصل بالامام«ابي 
المعالي الموينى » امام الرمين ولازمه في المدرسة النظاسيةالتي انشأها 
نظام املك فظهرت آنات نبوغه » حى اخد ساعد اما ا ارق 
تلن العاو م لاطلاب . وانکب على درس المذاهب EE‏ 
والفاغة . ولا توفي أمام الحر مين عهد البه بالتدريس في المدرسة 
الظامية فاقام على التدريس اربع سئوات ثم اصيب باضطراب 
نفساني من فرط الدرس والبحث وسر ءالهضم او غير ذلك حى اعتقل 
لسانه فترك التدردس وعد به الى اخيه وفارق بداد ساتّحا وقصد 
الى دمشق فأقام فيها سنتين منقطعا الى الخلوة والعبادة على طريقة 
ودف رودل" الى اسي توق الى لجاز ناما ده الى 
الاشكدرة مغل رادها الى طن و ارفك هذه الرعلاعشير 
سنوات والفخلاها كتابه « أحياء علوم الدين » . ثم كافهفخر اليك 
ان بعود الى التدريس فأذعن كارها ثم استعفاه ورجع الى طوس 
وانشأ فيها الى جانب داره تككية للتصوف والتدريس ومازال مقها 


قن — 
على العبادة والتدريس حى لقي الله تعالى . 

مولا : 

لاغزالي مؤلفات كثيرة تربو على السبعين واا : 
الونانين ومن جاراهم من العرب ولم يتعرض فيه لشيء من النقد 
مطلقا : وقال ان غایته من وضعه ان هد ارد عم بتحقيق اطلاعه 
التام على مذاهبهم . 

٣‏ - تهافت الفلاسفة : وهو الذي يتولى به الرد على الفلاسفة في 
عشرين مسألة وسبأتيك بان اهم ما فيه . 

ع احماء علوم الدين : وهو اعظم کته وا كيرها . بحثفيه 
عن جميع ما يأمر به دين الاسلام من الاحكام يحثأ فلسفيا مطولا 
رجعله على أربعة اقسام : 

قسم( العبادات ) وفيهيذ كر العلم وقواعده والعقائد والعبادات 
وحکما واسرارها ٠.‏ 

وقسم ( العادات ) وفيه بيان لاداب الاجتاع على اختلاف 
انواعها. وقسم ( المنجبات ) وفيه يحث عن أسباب النجاة من طريق 
التصوف والتوبةوالزهد والصر والتوكل و الحة . وقسم (المملكات) 
وفيه اعظم بحث وتحليل الاخلاق وأسرارها وآ فاتها وشهوا تالنفس 
ونزواتها وطرق معالحة كل ذلك . 

۽ المنقذ من الضلال : وهو رسالة عر ى شس فا لمبان ما اعثراه 
من الشكوك و كيف خرح منها الى اليقين و كيف اشتغل بدراسة 


= ۸ 3 
مذاهب الفرق حتى وجد اق من ينها عند الصوفية واستطرد فبه 
لذ كر النبوة والوحي والحاجة اليها . 

57 الام العو ام عن اصول الكلام : واممه يدل على موضؤعه 
وقد حدثنا فيه عن مراتب الاعارت : الامان بالبر ان والادلة 
العقلية وذ كر ان هذا لا له إلا قليل من الاس . والامارت 
بواسطة علم الكلام وهذا من شأن العاماء . والامان بالتلقي من يوق 
بهم كالمعلم و المرلي و الوالي بلا برهنة ثم ابا العامة . 

نابا الولد : رسالة منها نصا في الاخلاق والعلم والعمل 
والاخلاص في العبادة وحب اير لتناس وتحصيل العاوم وعرض 
فيها لذ كرالمناظرة وبيات آداما وآفاتها ونصح فيها بالانصراف عن 
الامراء واللاطين والترفع عن عطاباهم لاا تؤدي الى التسامح 
معهم في الباطل . 

امبو : أساوبالغزالي هو السهل المتنع لانه وار بدا لك 
كالغدير ت_لسلا وصفاء والشمس وضوحا واشراقا فهو البحر عقا 
والسيل اندفاءاً والسحر بياناً والمنطق تحليلا وتدليلا نما اتيم لأحد 
من كتاب الفاسفة بلغة الضاد أن سط دقائقها هذا الط بلغة يفهمها 
العام والجاهل على السواء ا بسطها الغزالي ولا قدر لأحد من 
الباحثين في خفايا النفس وأسرار الاخلاق والطب الع أن يفوقه في 
الدقة والتحليل . 

31 رو راع اال ق العرقة مودق كتين ا 
ول الضف لشن من لكان و ارين اه سيو ينا اران 


5 عل س 
عفرن og‏ اليذة اوها اقرع NE‏ بعد كه 
عصور . تعرف هذا إذا قارنت بين آراله واراء الفيلسوفين 
( دكارت وكاتت ) في بحث المعرفة . 

مى الك الى اليقين : يقول الغزالي : ان التعطش اى أف دراك 
تی الامور كان دأبه وديدنه. وقد <اول_ ار حقاقة 
0 اني ييكون علبها الانسان قبل الاعتقادات العارضة فيصل الى 
الع النقي الذي لا يتطرق اليه ريب ولا يجد العقل موضعاً الشك 
فبه ولا مح ن عاومه لم يحد من بينها علا يبلغ هذه المرنية من 
اليقين إلا الحسبات والفشروريات ولكنه تأمل اعوسات فلم جد 
فيها امانا لأن العين قد تخدع فترىالظل سا كنا وهو متحرك وئرى 
الکو كب صغيرا وهو ل الاوض. وراق:ان ادق كدي 
الحس وعرف خداعه هو العقل . وما بطلت ثقنه بامحسوسات لم يبق 
لديه إلا العقليات والضروريات . ثم حاول ان يشكك نفسه فيهذه 
العقليات فرأى انه كان واف اراك حتى كذببا العقل ولو لا 
العقل لأسته_ على تصديقها ولعل وراء ادرال العقل حا ىا خراذا 
على ک كذب العتا ل في حكمه م حلى العقل فكذب اجس فى حكيه 
روك هت ا ال ف اطوات واا وا ل ع 
يرأه النائم في منامه فانه بړی آمورا يعتقد انا حقا" تی لا سك فمها ثم 
يظهر له عند البقظة انما لم تكن إلا اعلا قال لف( كف 


8 ان کون جميع ما تعتقده في يقظنك بحس او عقل هر حى 
بالاضافة الى حااتك لكن ن کک ن أن يطرأ عليك حالة تكون نسيتما 
الى بتك كاسية يقظاتك الى داك وتكون يبظ لك نوما بالنسءة 

















عت ا د 

اليها فاذا وردت تلك اطالة تبقنت ان جرع ما توهمت بعقلك خبالات 
EN‏ 

وهكذا تقو ى الشك عنده حى انه قال عن نفسه أنه بقى سهر ن 
على مذهبالسفسطة يمك الحال لا يك ابطق واللقال . ثم وقر في 
نفسه بعد انعام النظر انه لا بقن إلا في الضروريات الاولية وانه 
لا سبل الى الشك في صحة هذه الضروريات ولا سيبل الى طلب 
البرهات علمها . و ا 
اى ذلك قليل الوثوق بقدرة العقل‌التامة على ادراك 
كنه الحقائق ولذلك تراه في كثير من م احثه ينه الى الوم الذي 
يفعل فعله في العقول فيدول دون ادرا كبا لمقائق الامور . 

م العقل رارررراك الكاي : 

.أما رآنه فى تكون المعاني والافكار الكلبة فخلاصته ان هذه 
المعافي منثؤها العقل و الس وان الو اس تأفي با مدركات مجموعة فيتناوهها 
القز N‏ الافكان و كناف لكان 

ولا يريد الغزالي بهذا ان نكر وجودكل ادراك عتلى لا يعتمد 
على الحواس بل يريد ان هذا النوع من الادراك العقلي يستند الى 
اواس . ويقول ‏ أن العقل قد كم بثبوت شيء لا اشارة اليه ولا 
وضع ولا يكون منشؤه الس وهو المعقول في نفسه لا المدرك في 
المواد. و فيهذا يطابق كلامه كلام ( كانت ) عنتکون الد رکات 
العقلية من غير طريتى اواس . 

واخيراً برى الغزالي ان لاعقل حدودا لا يتعداما في المعرفة 
وين ان من الامور اموراً لا دل أن ارات الءتول وهي 


الامور الغبدية ولا سها ما كان منها متعلقاً يكنه ذات ت الله الله وکن 


کے 





صناته صفاته و كفة اغا الد ولي فا ا يطابق رأيه راه ري 


والى هنا يظ لكلام الغزالي في اسس المعرفة وطرائقها وحدودها 
و اضعا وله غاد ا ولك مد التزامة طريقة التضوف لاز لان 
لمق ل تعرت إ9 الصوح ولكنه لم بوضح لناهذه المقائق 
ااي وصل اليها ولا كيف وصل الها . وقد بينت لك في مبحث 
الصوفية ان هذا النظر التصوفي لا يدرك سره وحقيقته إلا اربايه 
فلس لنا ان ندخل في نطاق محقرقه فى كات يعرض الآراء الفلسفية 
وتاريخ الفلسفة على اساس النظرالعة_ لى المشكرك . والنظر الصوفي 
خاص بالصوفيين فلا سبيل الى بسطه إلا بلسان اهله . 


50 ی الومود : ٠.‏ 

ان التزاي يري انا ل ك تعالى هو الال الواحب ع رجز ادم 
e‏ 01 
دعب ا 


وان خلق العام من العدم لض ویتولی تدييره بعناية تدبيرأ 
يتناول الكليات واطزثيات فلا يعيب عن عامه ولا جرج عن ارادته 
شيء من امور الخلق . هذدخلاصة ارائه فيالوجود و الخلقوالتدبير 
'وستحدها مفضلة في المبحث لمبحث الاي الذي نشرح به المسائلالني انكرها 
على الفلاسفة . 


is جر‎ 


س ۲ — 


امسائل الى انها عى الفمرمفة : 
0 » هي عشرون مسألة اهمها : 
فى ارطال مذهيهم ف ازامة بة العام وأبديته 1 
42 ب فى ارطال أقواهم عن 5 كدفية TT‏ الخلى 
والصدور والعتول ونفوس السماوات 
في ابطال قوهم ان الله لا بعلم لات 3 
NES: 7‏ 
4 هض رده عليهم ف مسألة البعث وحشر الإجاد ٠.‏ 
رده عى ار لے الما وراماك : 
بذ كر الغز الي ان حمهور الفلاسفة الاين قالوا بقدم العام وانه 
لم بزل موجودا مع اله تعالى ومعفولاله ومساوقا 6 
ا قاد هد als‏ عام لد أت والرتبة لا بالزمان. و داسط 
5 دلتهم على دلك طا وافنا با نالعا ال راسخ الراسي على صخرةالحق 
لمكن من ٤و‏ ة البرهارن يا شأن الضعيف الذي ګمله الموف 
على أن :علوي بهض براعين خصمهاو يدسج عليها حجابا من الغسوض 
والاجام والىك حلاصه رده عليوم 3 
قول فم انج تقولوت لمكن حدوث حادث من قدم 
من مرج لمن هو حدث هذا أدرجح ? وتقولون ل لم يحدث العام 
قبل حدوثه * لا عككن أن محال ذلك على عجر القديم عن الاحداث 


۳ سا 
ولا على استتحالة الحدوث ولا يكن ان يقال لم یکن قبله غرض ثم 
تحدد غرض . ولا ان حال على فقد آلة ثم على وجودها. ولا ان 
يقال انه صار مريدا بعد ان لم يكن مريدالان حدوث الارادة في 
ذاته محال . 

هذا ما تقولونه ولكن : ١‏ انکر وت عل هن قول ان العام 
حدث بارادة قدية اقتضت وجودهفي الوقت الذي وجد فيهو اقتضت 
وقتهالذىحدث فبه مراد بالارادة التدبة ? فا المانع لهذ االاعتقاد 
وما ا لحمل له وهل من کرو رة عع وی هذه الاستحالة ؟ 
'' الزماںہ رالايم 

ثم باي الغز الي ححجتهم القائله ان الله تعالى قبل خلق العالم كان 
قادرا على الخلق فكانه صير ولم نخاى ثم خاتى ومدة الترك انكانت 
متناهة صار و<ود البارى متناهى الاول وان كانت غير متناهة 
ا مدة ی اكاك لا را اغا اتوك فون 
وات هذا ا کال :2 

a EA E ES 
وجودا لزمان من قبل خلق ام الا من عجز الوم فان الوم يعجز‎ 


ع هم ممتداً الا مع تررم قبل » له وذلك » القيل ( الذي لايننك 


الوم يظن انه شيء #قق موجود هو الزمن . وهذا العجز في الوم 








داعم — 
كعجزه عن أن يتصور تناهي الجسم في جانب الرأس مثلا الأعلى 
سطح له « فوق » فیتوم وراء العالم مکنا اما ملاء واما خلاء . واذا 
قبل ل ليس فوق سطح العالم د فرق » كل الوم عن الاذعات... 








ابة له واخلاء في نفسه غير مفهوم . والبعد تابع للجسم'فاذا كان 
الم تاها كان البعد الاح له تاها فانم الخلاء قرت آن 
طا فكذلك نكونعطتًا في تقدير ( البعد الزمافي ) فالبعدالمكاني 
ار ر ان قيام الددل على اهن اقطار ألم مدع اتات 
( تعد مكاني ) وراءه » فقبام الدليل على تناهي ارک ملع من تقدير 











( بعد زماني ) وراءها . 

وهكذا بيط الغزالي فكرني الزمان والمكان ويعتبرثما 
مخلوقين ماق العالم و تريكه ويرى انه لا يصح ان تكون قضية 
الزمان واكان اساسا للبرهنة على قدم العالم . وهو فها ذ كرهعن 
اثر الوم في تصور البعد المبكاني والبعد الزماني يسمو على اهل عصره 
و فد بنظره الى نفس ما انتبى اليدعقل الفناسوف الا كبر وكاتت» 


SOA E e‏ لمم a‏ 20242 ا ا ا و ا کا ل ا 











ب و؟١‏ چ 
مدَفتا تماقا تاما بال معانى والالفاظط . وها حر 2 لك ا 
« کات 00 ع قلناه عن عبقر نه النزالي : 
ل کا 5 : بعد ان لان ع ز العقل عن علي دار ةالظو اهر 
0 في عالم الاشياء في ذاتها و<تيقتها الملا على مان كرنا لك 
عند اكلام عن ان سينأ ورأ» ف المعرفة « اذا حاول العقل 
ان جک هل العأ عالم محدود ام لا اني من حيث المكاتف ودع في 


تناقض واش کال لاز حد نفسه مخ رأ لرفض الفرضن كلا . 








LES NL ن حه تح ور من و‎ E 
ما لا نپابة ومن حبة اخرى يتعذر علءنا ان نتخيل اللانهاية في ذاتها.‎ 
كذلك لو حاول العقل ان يعرف هل كان للعا! م ابتداء زمني وفع‎ 

في الاش کال مده لاننا لانستطيع ان نتصور الازلمة J‏ ها 
بده الزمن اذ لا يسعنا الا ان نتصور انه قد كان قبل تلك اللحثلة 
الاولى شيء و كذلك لو تساءل العقل هل لسلسلة العلة والمعاول بدء 
امك ارت ع با ھان رای ع نول كات ١‏ عله يفا كل 
لا مكن لاعقل ان ب مخلص منها الا اذ ا اورك ان الزمان والمجكان 
الحسى والادراك العقلى » . 


عد السو د 
فتامل هذا التوافق العجيب بين كلام الغز الي وكلام كانت فبل 
اخد الثاني عن الاول ام هو الى الذي تتلاقی عنده العقول السلمة 
في حالات التففكير الصحبح* ومهما يكن الامر فلك أن تفاخر بستى 
الغز الي و الفضل للمتقدم 
تم يناقش الغز الي أقوالالفلاسفة في« تخصيص الارادة»فيقول : 
فان قلت لم خصص الله الارادة بوقت دون وقت في احدات العام 9 
قلنا في جواب ذلك : ان العام انما وجد حيث وجد وعلى ع 
الذي وجد به بالارادة القدية . والارادة صفة من أا قبيز الشى 
عن مثله واولا ان هذا سُأنها لوقع الا كتفاء بالقدرة لكر 
اختصت الارادة باحد المثلن هو كقول القائل : لم اقتفى العنم 
الاحاطة بالمعاوم فيقال له الم عا عويعة عدا ا ب ا 
الارادة عارة عن صنة هذا ثانا فی تيز الث شيء عن ممُله . وعدم 
تصو رك معنى هذه الارادة بالنسة الى الله تعالى اتی تى من وهم مقايتم 
اراءة الشر بارا دة الله وهذه المقاسة فاسدة لانيا تضاهي المقاسة 
بين عامنا و عل الله »وعم الله يفارق عامنأً بامور كثيرة و استبعاد م 
لمعنى الارادة هر « من عمل الوم وهو مثل قول القائل : كرف 
تكون ذات موجودة لا خارج العالم ولا داخله ولا متصلا ولا 
منفصلا هذا لا بعقل . لاننى لا اعقله عق نفدى . فمقالله: هذاعل و همك 
اماادلةالعقل ,فتدساقت العقلاء الى التصدييق بذاكو انم متنك زو نعلى من 
#قول: د آمل العقل ساق الى ابات صندلله تعالى.ثأ تايز الشي عن مل 
واخير! يعود الى حدوث العام وقدمه فيقول هم : اراسي 
حدوث حادث من قديم ولا بد لک من الاعثراف به فان العالم 





عه — 


حوادث وها اسباب فان الموادث استندت الى حوادث الى 


عر اة ال و معد عاذ ول كان مكنا 








لاستفنيتم عن ا واثات وك جب الوجود . وادا . واذا 
كك لواحت ا ی ره ذلك الطرف 


9 ولو 00 ان 0 اداة 000 على حدوث E‏ لعلال 

ا u‏ 57 فهو تختلف عن رأيه في ازلىته فهو لا 
حبل ان يكون العالم. ابديا لو ابقاه الله تع الى ابداً . إذ لس من 
من ضرورة الحادث أن يكون له آخر ولكن من الضرورة ارنف 
وکوت له اوك فالعقل يوز بقاء العام ويحوز فنائه ومرجع 
ذلك الى الله . 


دده على ارارم في كيف الطلى. : 

بقول الغزالي في الرد على الذين قالوا ان حدوث العام عن 
هو حدوث فيض وضرورة بلا ارادة ان هذا الصدور ضروري ولا 
عدت . وهن 0 ان السراج 1 الضوء اعت بعل 


تجرد وله سيا : اه 0 عل وجا #خوص كو وتوم 
الفعل على وجه الارادة والاختيار . والفعل القيقي اا یکون 











= ۳۸ ا 
بالارادة . ثم بأفي لقولهم أنه لا يصدر من الواحد إلا واحد والعام 
مر كب فلس صادراً مله عن الله بل الصادر منه موجود واحد 
وهو عقل جرد فيقول هم : يازم من قول هذا أن لا يكوت في 
ق العام :وه واج مر كب من افراه بل تكو الرجردات كبا 
أحاد أ لسن كذلك:.فان اليم عندع مر كب من صووة وعنوى 
والانسان من جسم ونفس والفلك من جرم ونفس فكيف وجدت 
هذه المر كبات من‌علة واحدة * فيبطل فول؟ لا يصدر هن الواحد 
إلا الواحد . 

5 بأفيى لقرهم في ١‏ عا عقل الاول ( وانه بق عنه ثُلاثة : عقل 
وجرم ونفس فبقول لهم : ماذ كرتوه تحكيات هو على التحقديق 
ظامات ذوق ظهات لو حكاه الانسان عن منام راه لأستدل به على 
سوء مزاجه وانه على ریک هذا يكون العاول اشرف من العلة 
لأن العلة ما فاض عنها إلا واحد وقد فاض عن المعلول ثلاثة » ولأن 
الاول على رأیک ما عقل إلا نفسه والثاني يعقل نفسه وناس المدأ 
وانفسن المعلولات ومن قنع ان يك ون قوله في انه تعالى واا الى 
هذه الرتة فقد جعله اصغر من كل ٠و‏ جود بعقل نفسه و يعقلغيره. 
وقد انتهى ب التعمق في التعظي الى ان ابطلم كل ما يغهم من 
العظمة و قدمتم حاله من حال المت . ثم يقول لهم : سانا لک هذه 
الاوضاع الباردة والتحكات الناسدة ولكن 0 


من انف في ولك ان كون المعاول الأول ڪن الو 3 


أقتضى وجوه جرم الفلك الاقعى مله وحكونه يعقل نه افنتضى 





۳۹ س 


وجود نفس الثئلك و کونه سقل الاول افتضى وجود عقل الفلك + 


لست ادري كيف بتقيل | مجنون من نفسه بثل هذه الأوضاع فضلا 


عن المقلاء 5 


ثم ينتهي الغز الي الى بات عحز العقول عن ادراك امور الا 
و كنهها فقول lal:‏ البحث £“ ن( كىفىة ( صدور الثعل من اه 
بالارا دة ففضول وطمع في غير مطمع فلنيرك البحث عن الكيفية 
والماهي-ة والكمية فلاس ذلك ما تنسع له المقول . ولذلك قال 
صاحب الشرع ( فككروا في خلت الله ولا تفكروا في ذات الله ). 
ده خلاحة مو حر 5 عن ند ال اغز الي لمذهب القائلين مر انب 
ر و الاب وفيه اتوك 0 ( دي بوير ) مؤلف 
ابن سينا ف الصور والنفوس وهر مذهب 0 بالاعيب الخال 
لا يقوى على الثبات امام نقد الغزالي ) 
رده على اھر شم على الت بالمزثيات : 
يقول الغزالي ان الله 2 الاشياء كلها ممع احوالما بعلم وأحد 
TT‏ يجري و al‏ 0 
ثم برد على القاثاين بان الله انما يعلم الاشاء علا کا 7 eT‏ 
بعلم كلي و يعار عو ارضه ا وصنفاته ولوازمه اما سشخص زيد 
وخمرو فلا يعلم الاري عوارفها و ححتهم ان المزئيات تتعير ولو 
عامها الله اتغير عامه لأن الع تابع المعلوم فرتول هم : هذه الانواع 


عم ا شي 
والاجناس والءوارض الكلية الي تقولون اثالله يعرفها » دو نسواها 
الختافة » والاختلاف والتباعد بين الاجناس والانراع اشد من 





الاختلاف الواقع بين احوال الشخص الواحد » فاذا لم يوجب ذلك 


EE, 0‏ 
أ فى قاثون, المدم : 
as‏ الاواك كن الالسضاه ار اياك اه 
نكر الخواص والنواميس الكونبة ويلكر قانون العلية ولكنك 
إذا انميت النظر في متلامه رأيت انه لا بريد انكار قانون العليسسة 
انكاراً مطلةاً في جال العمل . و لكنه برى ان هذا التقارن الذي 
نشاهده بين السب والمسبب لا ينتج ( خرورة عقلية ) تقضي بان 
ذلك السدب هو السدب الوحيد في ظهور الادثة » فلا ور لنا 
لحره هذا التقارن بين العلة وا معاول أن تجزم بان هذه العلة هي سبب 
الظاهرة المقارنة لها طالما ان وراء عامنا اسراراً خنية قد تكون هي 
السب الاصح في حدوث الظاهرة . وعلى هذا لا يحوز أن نمتير 
هذه المظاهر الني نسميها قانون السدبية والعاية قانونا ( خروريا ) 


42 تحرل = قه ولا 7ك له ا ا وعدت الى لے‎ Y ze 


س اا س 


العصور الديثة وقرأت رأي الفيلسوف الانكايزي (هومع من بم) 
عن فانون العلية رأيت نفس كلام الغزالى بكاد ڪون مكتونا 
حرقبته عند هوم و اناكانت غاية كل منها في تقر هذا الرأي عتلفة 

را فى النفى : 

الى لذ ان رأ راقع ان مقافي ی و 
يناقش الفلاسفة رشا نپا اة من بريد اظبهار عجر العقل عن امراك 
حقيقة النفس . فيقول لهم ماخلاصته : ليس ما ذ كرقوه عن النفس 
وکونا جوهراً ان قافا بنفسه ولس بحسم ولا متصل باجم 
ما يحب انكاره في الشرع» و اما تريد ان نعترض على ذعوا ك معرفة 
كون لخن جوهراً اا بنفه ببراهين العقل . ولسنا تريد 
ان نعترض اعتراض من بعد ذلك من قدرة الله تعالى او برى ان 
ا حاء لخاد 10 دعوا 5 دلالة عرد العقل فنطالمم 
ا غ E rg‏ 
العقل شري عاجز عن ادراك ماهية اانفس وحقيقتها وهذا أيفا 
دك هذه النتبحة هي الني انتهت اليما الفلسفة 








عا ابت 

ينكر بعص الفلاسفة بعث الاحساد رع الارواح العا 
ويتكرون النة والنار ويقواون وجود ثواب وعقاب روحانيينلا 
جسمانيين وان النار والنة هي أمثلة لانهيم العامة وان النفس تبقى 
بقاء روحياً اما في لذه عظيمة أو في ألم عظم . فيقول لهم الغزالي : 
اننا لا نكر أن فى الآخرة انواعاً من اليذات ولا نكر يقاء 
النفوس عاد مفارقة الجسد و لكننا عرفنا ذلك بالشرع . ونحن نكر 


س ٣ی‏ لم 
عليهم معرفة ذلك محرد العقل فالعقل وح ده لا يقضي دشيء من 
هده الامور . واذا جاز في العقل تصور ه ذه الياة الروحانية 
للنفس في شقائما ونميمها نما المانع في تحقيق المع بين الجالتين 
الحسمانية والروحانية ? ولم تنكرون على من يرى أن النفس باقية 
بعد اوت قوله با ترد الى بدن اي بدن كان من مادة البدرك 





الاولى أو من غيرها او من مادة استؤنف خلقها اذ الشخص بنفسه. 
لا بمدنه فتد يتبدل بدنه فى الحيأة ودقى هو ذلك الانسان بعينه 
بلقن ا ا جت ينول قم و 
السألة مسألة بعث الاجساد تبنى على مسألدين احداهما حدوث العالم 
واذه مخلوق والثانية خرق العادات واحداث أسياب غير الاسياب 
اني كنا نعرفها وقد استوفينا الكلام عن هاتين المألتين . وهذا 
حم الغزالي كتابه تهافت الفلاسةة , 


,امرس عير الفزالي : 

ر ا ی رر و ی و ا 
واو اردتا تلخيص آراله لافتقرنا الى وضع رسالة خاصة وهذا نكتفي 
اال آزاله فى الاخلاق والسعادة واللزة والفضملة : 

. ال سلس سس سس سي سس 

باللا سبد ليان على النظر العقلي وحده في تعريف حقائق 
الاخلاق ولكن يزج بين النظر العقلي وتعالم الالام . فلس 
صحبحاً ما قبل من انه لا بنظر ٣ای‏ الاخلاق الا نظئ وما عضا 
بل هو يتابع الفلاسنة في كثير من آرامهم في الفضيلة والسعادة لاله 
ب أها مجيحة من حيث النظر العقلي ولا تنافي ا<كام أإذين E‏ 


er —‏ 
وان يتابع الغزالي الفلاسئة ف دید معنی السعادة الدنيوية 
ولكنه يقول انما ا 
لاسعادةدعامتين ( العو العمل/فيقول في رسالته (كيمياء السعادة) : 
es‏ . ولذة كل شيء تكون عقنضى طبعه . 
وظبع كل شيء ما خلق له . فسلذة العين في النظر الحسي واذة 
الاذن ف الاصوات الطيية ولذة القلب 0 المعرفة وکا كانت 
ا ت اللذة اعظم . 

فانت ترى انه يحاري الفلاسفة في بيات اللزة والسعادة ويضف 
الى داهم سعادة انر : . وهسله السعاده الاخروية لا شحصر 
ائرها في الجياة الآخرة وحدها بل ها اثرها في الحباة الدنيا لاف 
ساطان ان ¿ لا يكاد تخاو من إثره قلب_ قل انسان انسان مهما ادي في الحاده. 
فالطمأنينة اني تأني الى القلب من ولات حسن اضر في المحياة 
رة تؤاف اعظم عنصر من عناصم السعادة في ادنيا . 

٣‏ يجاري الغزالي ارسطو في اعتبار الفضيلة وس طا بين 
طرفت . ورزى س ان كال انفده لآ مالا حع :اضر 
الفضائل وهي : المعرفة واخضاع الشهوات لك العقل والدين وما 
ينتج ع د ٠‏ العدل . 

0-0و سردن الس توا قط EN‏ 
يحصر ولا حد : عرض فه للاخلاق الفردية والاجتاعية في كل 
نواحي الطماة فاوضح ها يحب ان تكون عليه اخلاق الرجل مع 

٠‏ نفسه وزوجته وولده وخادمه ورافقه في مله فرسم ما ينبغي ارنف 
تكون عليه اخلاق الاك و الوزير والعامل والتاجر والصانع في 





س ل س 
معاملاتهم لانفسهم ورعيمهم وأخوانهم وأقاريهم وجيرانهم كل ذلك 
على اصول الدين وما يقضي به العقل من الع_دل والانصاف 
والاحسان والزهد والانصراف الى الله والاستعداد للاخرة . وف 
رجف هذا إدقائج الاخلاق جد ارال الى بصم اللفين خا 
القاب وزوايا الضمير نفوذا عجيبا فلم يترك آفة من آفات 
الاخلاق الا وقتلها درساً ومحيصاً ووصفاً وتصويراً فبين اصلها 
وق وما يج شرتها وما يكسر شو ڪٽا وما ڪون به 
علاجها وما تم به شفاؤها : كل ذلك بببان باهر يريك ميول النفس 
وشبواتها كيف تعتلج في اماق الضمير و كيف تعترك مع العقل 
في ميادين التفكير حتى لتحسب نفسك وانت مغمور بهذا الفيض من 
الببان انك امام انان كثفت له الحجب والستور واعطى العم 
بذات الصدور , 


وفاته سنة ۵٨۸۱‏ ه 
میا ر 
هو انو بكر تمد بن عبداللك بن الطفيل القيسي الاندلسي » ولد 
فى اوائل القرن السادس فى وادي ١‏ ش وتلقى الم فى غرناطة 
واتكب على الطب واشتهر به فكان سببا لاتصاله بالامراء والحكام 
تى صار وزرا لابن يعقوب بوسف سلطان الغرب » وهو الذي قدم 
0 بي يعقوب الحكم الاندلسي الكبير ان رشد وقره منه . وظل 
يلمع فى القصر حتى لقي رنه ومشی الساطان فى جنازةه . وم 
e‏ هذا الفيلسوف الكبير سوى ڪتابه ارين 
( قصة حو ي بن يقظان ) الي ضمنها فلسفته من ع كافة اط رافها وتواحيها 
ولا ندري EEE o.‏ ام لضياعها وقد يكون للامرين 37 
ارا في حرماننا من كتبه الاخرى . على ا القصة الي خلفهبا 
لنا تفي عن الف كتاب . 
رأ فى العاف : 
لابن طفيل كلام حليل فى العرفة يشبه من بعض واحيه ما حاء 
على لدان أكار الفلاسفة التأخرين . 
قول ابن طفيل ان العرفة لا عكن ان تكون بالحواس وحدها 


کی ا اعت 
لانالحواساعا تدرك الجسم وما هوف الجسم.ومحن مجدلدينا إدراكا 
بقيذيا للموود الواجب الوجود فن ان حاءنا هذا ار انه 
2 من طريق الحواس فم ببق الا ان تقول ان ذات الانسان هی الي 
تدرك هذا الوحود ااطاق وهى الروح . ويظبر لك ان طفيل فى الل 
درحات السمو عندما يقر بعحز العقل عن ادراك الامور الي وراء 
ع الغياة و أن اقل لذييرة ودلانور درا 
'وانحا ويظهر الشك فسا ولا ترجح: عنده بشآنها حك على آ خر 
8 قدم العالم وحدونهفان الفكر اذا ازمع على اعتقاد القدماعترضته 
٠*عوازض‏ كثيرة من استحالة وجود لا مهابة له واذا ازمع الفكر عا 
اغتقاد الحدؤث اععرضته 'عوارض اخر : وهكذا ری ابن طفيل ان 
انو و ترس لتق رو هذه الاي ار 00 الى 
المحز عن تصورها وه ذا:نفس ما قاله كير الفلإسفة الحدثين 
(كانك) الذق ول او ساكل القن هل ل اة واللول 
بدء اي هل لعا عله اول لكا عنها امكنه أن حيرب بالايماب والنفي 
معا فالا جات لا به لا .يستطيع أن موز سلسلة لا مهابة ما وبالنفي 
لانه لا يكن تصور علة اولى لا علة لما ...ثم :مول : وبا ان العقل 
عاجز عن ادراك هذه الامور فان استعمال العقل النظري للبرهنة على 
القائق الفيسقيكون عقما,.) .ب الام إل 
ولكانت كلام طويل في هذا البابواستدلالاات اخرى على وجود 
- الله تاليولا وكرت لك كلامه في هذه الناحية ناجية جز المقل 


س لعو ل 
السيق فتامل . 

ويرى ابن طفيل أن المعرفة كا تكون بالنظر العقلي تكون ايضًا 
على وجه آم واكل بالشاهدة الصوفية ويضرب لك مثلا للفرق بين 
العرفتين فيقول : ( وإن أردت مثلا يظهر لك الفرق بين إدراكهذه 
الطائفة وإدراك سواها فتصور حال من خلق مكفوف البصر إلا أنه 
عو النها ره قري اليف ETE‏ نيعو ادر E‏ مذ انا 
دلدة من البلدان وما زال يتعرف أشخاص الناس بها وخثيراً من 
7 اع الميوانات والجاداتوسكك الدينة ومسالكما وديارها وأسواقها 
عا له من ذروب الإدراكات الاخرى 555 ¢ بعد أن حصل عل 
هذه الرتبة فتح بصره دالت له الرؤية اللصرية فشى فى تلك المدينة 
كلها وطاف بها فلم جد امسأ على خلاف ما كان يعتقد ولا أنحكر 
من مرها شيئا غير ابه فی ذلك كله حدث له امان عظلمار' 
أحدها ابم للاخر وها زيادة الرضوح والانبلاج واللذة العظيمة . 
غال ال_اظرين الذين لم يصلوا إلىطور الولاءة هى حالة الأعمى الأول.. 
وحال الناظرين الذين وصاوا إلى طور الولاية هى الحالة الثانية ) . 

ولكرن ابن طفيل مع اعرافه بالمعرفة عن طريق هذه 
الشاهدة الصوفية يقول أن ما يرى فى هذه الال ليس هما يمكن اثبانه 
على حقيقة أمره فى كتأب اوكلام ومتى حاول أحد ذلك استحالت 
حقيقته وصار من قبيل القسم النظري لأنه إذا كسى المحروف 


لست رآ جب 

والأصوات وقرب من عا الشهادة لم يدق على ماكان عليه بوجه ولا 
حال« انضلفت ارات ا ات ر 
رأي امه طفيل فىالومود 

رى ابن ظفيل أن العام مخلوق لله تعالى وان العاقل يصل إلى 
الابان بذاك سواءزعم مع الراعمين ا قديم او قال مم القائلين 
E ke‏ ب كريس يدك عل قر عيذ 
كا ذكرنا لك 1 نفا . يقول : ( انه سواء ترجح لدى العقل القدماد 
الحدوث فان اللازم من كل واحد فى الاعتقادين شىء واحد . لاله 
ان رجح لدی العمل حدوث العا وخروحه إلى الوجود بعد العدم 
فاللازم عن ذلك ضرورة انه لا يمكن أن بحر ج إلى الوجود بنفسهوانه 
لا بد له من فاعل قديم اا م إل اجرد وان رضخ ى 
العقل قدم الع الى وکل عن تضور اول له لزم عن ذلك ان حركته 
ET‏ مهابة ها من جبة الابتداء . وكل حركة لا بد ها من 





عله روو E‏ 
يكون غير ذلك وكل قوة بحسم تنقسم باتقسامه وتضعف بطعفه . 
وا لجسم لا عالة د فكل قوة فى جسم لا محالة متناهية . فاذا 
وحدنا قوة تفعل ا خركة 
العالم ! اذا لتقن إل رك زتعن اة متصف بالعم والقدرة 


ل 


4 


١: —‏ — 
الطلقة . وبهذا يكون القولان مؤدبين إلى القول بوجود الله تعالى ) . 

ولكر: هذا المقّل الساى الذي يحلق به ابن طفسيل عند 
الكلام عن المعرفة وعن وجود الخالق يسف وينسكم عندما يحاري 
ابن سينا برأنه فى الكواكب ونفوسها ورتب الأفلاك ويجنح إلى 
الحيال فى الوصف حت ياي بكلام جیب عيب یعرف هو نفسه باله 
غير مفهوم کا 5-6 ف قصة حي بن مظان اذا انت نيا :7 
رك نص بى مه بفظام : 

هذه القصة ھی قصة الفلسفة من أولما الى اخرها بل هى قصة 
العف ل كيف تدرج فى مسالك العرفة وترق فى هرات الفلسفة حتى 
عرف الله واو وار واجال.: 

وضعها أبن طفيل بلغةرطرية طريفة وضمها جيع | راهالفلسفية 
ف مياحث المعرفة والوحود والاخلاق يالوب ل السيقة اليه سابق 
وم بلحفه فيه لاحق . ققد وضع لنا ان سينا قصة عل هذا المج 
وكان له سبق الايتكار » ولكنها حاءت قصة بغراء فى اوها جمياء فى 
| خرها . ووضع لنا الكاتب. السياسي الروالي الاتكليزي ( دانيال 
دي ف وي Foë‏ عل Daniel‏ )ف سئة ۱۷١۹‏ قصته الشبيرة 
روون کو Robinson Crusoé‏ ( ولك ال نکن سوى 
قصة رجل القى فى جزيرة قفراء فاستطاع ار يكن نفسه و حصل 
نوعا من السعادة النفسية . والفرق بين القعتين فى الوشوع حت بير 


حدا فصلا" عن العرق ان الشخصسيتين فان زف شسون حاء ان الحزرة 


|٠‏ لد 


من امجتمع رجلا حمل معرفة غير يسيرة بامور الكون وما استطاع 
ارف يميش وحيدا . اما حي بن يقظان فبو طفل رضيع القي فى 
الجزيرة واستطاع بعقله ارف يعيش وان يدرك حقائق العرفة 
قصة حي بن يقظاك لان قصة حي رجت الى اللاتينية في سنة 
1 و سنة ١7٠١‏ وبعدذلك 7 سنة ظبرت قصة روبنسون 
ڪروزو . 

وقبل اف الحص لك القصة اضم امام عينيك ام الامور الى 
اراد ابن طفيل ان يضمنها قصته لتكون عند تلاوتها ءانا عا بين 
السطور من مقاصد وافكار . 

١‏ امراب الى يتدرج بها العقل فيسل المعرفة من امحسوسات 
الحزئية الى الافكار الكلية . 

؟ ‏ ان العقل البشري قادر من غير تعليم ولا ارشاد على ادراك 
وحود الله باناره في مخلوفانه واقامة الادلة على ذلك.. 

٣‏ ار هذا العقل يعتريه الكلال والعحز في مسالكالادلة 
عندما يريد تصور الازلية والمدم واللانباية والزمان وماشاكل ذلك . 

5 ان هنالك معرفة لدنية يدها الانسان بالشاهدة والكشف 
من طريق التفكير بللّه والاقبال عليه اي من طريق التصوف ١‏ 

هارث الانسان قادر بعقله على ادراك اسس الفضائلواصول 
والاخسلاق المملية والاحماعية . والتحلي بهاواخضاعالشهوات 
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الجسدية كم العقل من غير اهال لمق الجسد ولا تفر دمل فيه . 

5 أن ما تاعس به الشريعة الاسلامية وما يدركه العقل السليم 
بنفسه من المق والخير والجال يلتقيان عند نقطة واحدة يلا خوف . 

۷ ان الحكة كل المكة فما سلكه الشر ع من عاطبة 
الناس على قدر عقوطمم دون مكاشفتمم بحقائقألسكة واسرارهاوان 
الح ر كل امير للناس في الترام حدود الشسر ع ورك التعمق الذي 
خاضت به بعص الفرق والاعان بالتشابهبات والتسلم ا والإعراض 
عن البدع والاقتداء بالسلف الصالح , 

لوهس الق : 

يصور لنا أبن طفيل طفلا رضیما يسمى ( حي بن يظان ) التي 
ف حزيرة خالءة من الرشر منت عليه ظبية فقدت وإدها فارضعته 
وتعبدنه حتى ايفع وتعلم اصوات الحيوانات . وراهاكاسية مسلحة 
وهو عار اعزل فا مذ من ألورق والريش سيرا وكساء ومرن العصي 
ياك كباتك افيه حيالة دنكو ا وتيكو نا اراد ان يعرف 
علا فل جد فى ظاعرها تغيرا فنرجح عنده أن العلة في عضو عجوب 
عن تظره فشق صدرها بامحدد دن الححارة وشفوق القصب اليابس 
حتى اهتدى إلى قلا فل جد فيه آفة فشقه فرأى البيت الايس مته 
خالبا فقال ان الشىء الذي كان فى هذا البيت وار حل عنههوالذى 
افقد الثابية حياتها واخذ يفحكر فى هذا الشىء فادرك ان الظبيةهى 


في الحقيقة ذلك الشىءاار حل وما جسدها الا آلة له وزاده يقينا بهذا 


لب \oY‏ ن 


انه رأى الحسد ينن» ثم رأى غرابا يواري اخاه اليت فواری‌هوااظة 
في التراب. ثم اكتشف النار واقتبس مها واخذ عتحلها ثم جرب 
ان يلتق فما بعض ما طرحه البحر من الحيوانات فاهتدى الى شي 
اللحوم وانضاحها بالنار وزاد اتحابه هذه النار الي لها قوى حكثرة 
وخطر باله أن الشىء الذي ارنحل من قلي الظبية قد يكون من 
جوهى النار أذ يبحث عن ذلك بتشرح الحيوانات فتعر ثرا 
من وظائف اعضائها . وكان قد بلغ العام الحادي والعشرين من عره 
وفتقت له الفحكرة تعمير بيت ياوي اليه واتخاذ اسلحة يدافعبهاعن 
شو سات الشيو اناك ران بردمل ىهنا الكزق فنا كه 
دن عيواناك و ات ومان قر أى ا اوا كن و ادال اة 
وامبا تلف عض الصفات وتتفق فى بعضها و عنده فكرة 
(الكثرة) ثم أخذ ينظر للحيواناتوالنباناتوما يتفق فيهكل نو عمنها 
وما يختلف فتحكوت عنده فكرة ( النوع ) وفكرة ( الحنى ) 
م رأى الحيوانات والنيانات جنسين متفقين فى بعض الامورةالتغذي 
فاعتقد انبا شىء واحد . م , نظر الها والى الجاد فرأى أن الثلاءة فق 
ف الةو ا اخذافت فى الخواص الاخرى . فاعتقد ان الڪل 
را وان مته الكثرة . 9 0 فى هذه الاشياء كلها فوجد 
انبا تتحد فى معنى الجسمية و حتاف فى الصورة ولاح له اث الروح 


الحيواني ل .دان بكون سيا زائداً علىهذه الجسمية وهوالذييصلح 


2 
لأ يعمل تلاك الا#ال الفريبة ويفيم ضروب هذه الادراكات 
فعظم فى عينه امس الروح وعم امها اعظم وای من الجسد الفاي . 
نم اخذ يفسكر فىاصل الاشياء فزعمان ابسطها الادة والتراب والمواء 
والثار فنظر لعله يحد وصفا حامعا هذه الاجسام فل جد الا معنى 
( الامتداد ) ولكن وراء هذا الامنداد ممتى آخر وهو ( صورة ) 
ال الذي دل و عوك ر هه فكره ( الارة والصورة ) 
فأشرف بذاكعلى تخوم العالم المقلي. نم عاد الى الاجسامالبسيطةفرأى 
فووا كين کا كور اذ شيع ارا نم يرجع ماء فأدرك 
ارن اختلاف الصور لا عكن ان يكون من اصل الشيء وادر كان 
کک لا نه دت و عاق لدان الأغالالشرية الى ا 
ليست فى الحقيقة فما واا هى لفاعل يفعل ببا . لخدث له شوق إءرفة 
هذا الفاعل عل يطلبهمن جبة الهسوسات ولكنه ل بر في الحسوسات 
ميقا ريا عن الحدوث والافتقار الى الفاعل فأطرحبا كلا واتقل 





الى الاجرام السماوية وتفسكر فما وتساءل هل هي ممتدة الىمالانباءه؟ 
فتحير عقله 3 ادرك وة نظره اال حسما لا نہابه له اطل وشيءَ 


ع 


لا مكن ومعنى للا يعمل 5 م و 6 العام جو لته هل هو .شي 


حدث بعد ان لم يكن وخر ج الى الوجود بعد العدم او هو ام كان 

دروا ول بسيقه المدم؟ فتشكك ف ذلك وم بر جح‌عنده اي‌الحکين 

عل الآخر . وذلك انه کان اذا ازمم عى اعتقاد القدم اعرضه عوارض 
ا س 





د 
كثيرة من استحالة وجود لا مهاءة له وان هذا الوجود لا خاو من 
الموادث فهو حدث ايضا . واذا ازمع على اعتقاد الحدوث اعترضته 
عوارض آخر :وذلك :اله كان .رق أن سی دوه بعد أن ل يكن لا 
يفوم الا عل معنى ان الزمان تقدمه والزمان فى جملة الال وغ متنك 
فيد و ا الزمان . نم كان يقول ‏ ا 
الآن ول تحديه دبل ذلك ؟ الطاريء طرأ عليه ام لتغير حدث فى ذاه 
ولا شيء هنالك . وما زالت تتمارض عنده المجج حتى حير وجعل 
يفكر : ما الذي يلزم عن كل واحد من الاعتقادين فلمل اللازمعنهما 
یکون واحدا .؟ فرأىانه ان اعتقد حدوث العالم وخروجه الى الوجود 
بعد العدم فاللازم عن ذلك ضرورة انه لا عكن أن مخرج الى الرجود. 
بنفسه واه لا بد من فاعل مخرجه الى الوجود . وات ذلك الفاعل 
ليس بحس لأنه لوكان جسما لاحتاج الى محدث ولو كان الحدث الثاني _ 
جما لاحتاج انى محدث ,الث والثالث الى رابع ويتساسل الى غير , 
اة وهو باطل . وان اعتقد قدم العام فا اللازم عن ذلك ان 
حركته قدعة ..وكل حركة لا بد ها من محرك ضرورة والحرك اما 
ان يكون قوة سارية فى جسممن الاجسام واما ان لا يكون كذلك. 
وكل قوة سارية في جسم تنقسم باقسامه وتضعف بضعفه ؤڪل 
جسم لا محالة متناه فكل قوة متناهية فلا بد ان يكون الحرك ريا 
عن الادة وعن صفات الإجسام . فاتبى نظر ( حي بن يقظان ) من 








پک 1oo‏ چچ 


هذا الطريق الى ما انهى اليه بالطريق الاول ولم ر کی 
قدم العالم 000 َم رأى انه يتوجب عقلا لهذا الفاعل المظيم جنيع 
صفات الال من عل وقدرة وارادة واختيار ورجة 0-0 > فما 
حصلت له المعرفة بهذا الفاعل العظيم اراد ان يعرف باي شيء عرفه ؟ 
فم يد فى الحواس وسيلة لادراكه لأنها انما تدرك الاجسام وهو 
بريء من صفات الاجسام فتبين اء ان ذاته الي ادرك بها مدا 
الوجود بربئة من الجسم بم تحقق له ان هذه الذات البريئة منالجسم 
لا يعيرها الفناء وانها ستيق فى حياة خالدة منعمة أو معديه بحسب ما 
كارن لها من حظ الاقبال في حياة الدنيا على ملاحظة الفاعل المظهم 
وعساقبته . مله هذا الاعتقاد على ان يشكر بطريقة ينظم بها حراته 
لينصرف‌الى التأمل فى هذا الخالق . 

ا ولا نظ ر الى سه رأى فہا شيئا لم ن سار انواء الحيوان جر ته 


المسيس وهو البدن الظل الكثرف الذي بطالبه بالحسوسات وعل ان 


هذا البدن ام تخلق له عبثا وانه حب عليه ان يصلح من شأنه وهذا 
لايكون الا يفمل يشبه افمال سار الهيوانات . ورأى انه يشبه من 


جبة ثانية الك TT‏ ان لها اجساما وذوات ت عارفة تعرف 
ا واحب الوجود ودأعمن جبة ١‏ ة اة أنه بحر 1 الأشر ف النى 
عرف به واجب الوجود فيهشبه م-! منه فوثر فى نفسه وجوب النشبه 
سهذه الثلاثة : فيتشبه بالمروانات في فل ما يضمن ملاح جسدهويقا» 
بقدر الضرورة والكفابة ويقتصر على التيغذي بالنبانات وار لم 

















= ۹0۷ لدم ْ دمي نا ّ 
بحدها اخذ م ا انات على شرا ان محتفظ ببذور النبات وان 
ف من الحيوانات | كثرها وحودا وارل ا 
كر أن يتشيه بالاحر ا السماوية من حرث ث اا شقافة ومنيرة 





تحر الامعيته فار aT aT‏ 
الحيوان والنبات » وهو يقدر على ازالها الا ويزيلها » فى وفع بصره 
على تبات قد حجبه عن الشمس حاحب او تعلق ه نبات آخر يؤذيه 
او طن اعا اد ينمه أذال 2 ذلك ومتى وقع ب 
حبوان قد ارهقه سبع او نشى. به باشب او تعاق به شوك او مسه 
ا ع تكفل باز زالة ذلك واطعمه واسقاه ومتى وقم نظره عا 
ما نمل ال سف :نياك او حيوان ودعاق عق مره عاق 0 
والزم نفسه النشبه بالكوا كن بالطيارة والنظافة فى جسده ولباسه 
والزم نفسه من ضروب الم ركه الاستدارة مثلها فكان يطو فبالحزيرة 
وندور على ساحلما أو فى ببته إدوارا متعددةاما مشا او هرولة م 
اله ييا اننا باللفكير بالوحود الواجب الوجود ويحاول ارب 
,ينقطع عن عا اموس وان برق ف افك مستمينا غل ذلك 
بد حواسه والدوران عل نفسه حتى يغيب عر ن احساساه ويتخلص 
منعوائقها و 2 له 5-7 الود ااج ا جر ااا 








8 العا هي ار 


فرأى لح ا ١1‏ فا یقات الانحاتب اللا 


جا \eV‏ كر 


.يءاء ولا يشرك به شيا واما في الصفات السلبية الي نتعزه عن 

الجسمية فقد حاول حر أن شخرد من اانه مقطا الى افك 
فى الله فكانت عضي عليه TT‏ الى هذه الغيبوة . وما 
زال يطلب الفناء عن نفسه والاخلاص فى مشاهدة الحق حتى تابي 
له ذلك وغابت ذانه فى جلة الذوات ولم ببق الا الواحد الحق الموجود 
الثابت الوجود وحصل له من اللذة ما لا عين رأت ولا اذن سممت 
ولا خطر على قلت بشر وتلك حال لا عكن وصفها والتعبير عنها. 
ومن 1 شيا من ذلك فبو عزلة من بريد ان .دوق الألوان او يطلب 
ا اك ون السواد حلوا اودامضا . 

م بذ كر ابن 00 بلسان حي aE‏ 
لا شاهده فى الفلك الأعل والافبلاك ای بم حرق هن 
نفسه انه غير مهوم ويقول فيه ارك محال العبارةضيق وان الالفاظ 
نوم غير الحقيقة . 

ثم ينتقل ان طفيل الى تصوير چ و رو 
بقظان فبا ملة تدان يدن بعض اا يعى ذلك اللة ا 
ومن جلة المؤمنين -بذا الدن الحديد فتيان ا يدعى ( ابال ) 
والآخر ( سامان ) فاخذا يتفقبارن ف ا المديد اولان 
ادراك ما وراء :لك الشريدة من صفات الله وملائكته واخبار العاد 
والثواب والعقاب فكان احدها أ سال ابشد غوصا على الياطن واطمع 

ف التاویل وکان التاني امان اكثر احتفاظا بالظاهي_واييد عر 0 
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عا ورد قها من آقوال تحمل على مداراة الجاعة . وكا اختلافها 
سبب اقتراقهما . م ارحل ابسال الى الجزيرة الي فما حى بن مظان 
ليمترل الناس وينقطم الى العبب_ادة واجتمع بحي بن يقظان وحم 
أحن ا ااال وا و هود دور الدتمق ليوات 
العارفة وإن لم يفهم كلامه. وعامه ابسال اسماء الاشياء كلها حتى 
استطاع النطق والكلام(واخبر ( حي ) صددقه الجديد تاريخ حيانه 
وكيف ترق بالتقكير_حتى انتعى إلى معرفة الله تعالى . فلما سمع منه 
ابسال وصفه انات المق تماى ل يشاك ف أن جيم الأشياء انى 
وراو ف كر شيدق امس ما اھ عيبن قطان فاطارق خي 


امورل و الول وق عله طرق اويل ا ا عا فته 


( حيا ) عا ورد في شريعته مير ( حى ) فيه شيا على خلاف ما 
اهده ورف قا قل ان الذي وو ذلك وای فى وه 
O Aas‏ 
م تع ماحاء به هذا الرسول من امس ونبى فالزمه كل .. إلا 
انه:بقي في نفس ( حي ) أعران لم يتضح له وجه المحكمة فيا “٠‏ 
أحدها : 4 ضرب هذا الرمول الأمثال للناس فى 1 كثر ما وصفه 


a N E N 5‏ 
د أحو ال العام الاح و اضرب عر المكاشفة حو وفع الناس 


فى التجسم واعتقدوا فى ذاتالحق اشياء هو منزه عنها . وال الي : 











ل اقتصر هذا الرسول على هذه الفرانض وام اقا الاموا ال 
ل تفرغ الناس ا ا 9 
فحدلته نفسه ان يتصل باس ويحدثهم عمسا | اتضح له من اجى 
بالمشاهدة وفاوض اسنال بذلك وقيص لله لهما سفينة مارة بالقرب 
من المزيرة ؛ فأقلتهها الى جزيرة ابيا وه واجتمع ادال باصحابه 
وعرفهم حال ( حي بن يقظان ) اة ا وحلوه واقاوا 
عليه فشرع ( حي ) ف في 1 تعليمهم و لث اسرار الحسكية اليهم ١ا‏ حي 
عن افر إلا فایلا حت جعاوا ییوت عنه فيلس من - حلاصم 
مع أنهم خاصة القوم فكيف حال العامة الذين وجدم متكالبين على _ 
| الدثيا منغمسين فى الالة فتحقق له ان مخاطة الناس يطريق الكاسْنة. 
الا .ينفعهم وان تكلينهم من ع العيل_فوي القدر الذي كفو أ به لمكن 
زاو اطول 4ا را اوا سيق ا وار 
ووردت به الشربعة وان لكل عمل رجالا وان كلا مسر لما خلى 
[سلامان ) واصحابه واعندر الم تما تكلم بدمعهم 
وأعاموم انه قد رأى مثل رأهم واهتدى لمثل هديم واوصاهبالتزام 
مام عليه من الوقوف عند حدود الشرع » زالامان بالمتشاببات 
والتسلم باياتها و اجتناب الخوض فا لا يعنيهم والاعراض عن البدع 
والاهواء والاقتداء بالسلف الصالح وانه لا نحاة الا هذا 0 
00 والتكموا وسات عاتم وان م شر 7 
عليه من أمر ديئهم قازوا . ثم ودعهم وعاد مع صاحيه ايسال الى 
جز ته وبقبا فيها يعبدان الله تعالى حتى اتهما اليقين 






له فانصرف 











ار ر ١‏ 
۰ — 0۹0 هم 

مياء : 

هو القاضي عمد ابن اد ابو الوليد ان رشد اعظم فلاسفة 
المسامين واحد | كابر عاهاء الدين ومن مشاهير المتكلمين . ولد في قرطبة 
من اسرة عريقة في العم والفقه والقضاء وكان ابوه قاضيا في قرطبة 
و كذلك كان جده وتلقى علوم الشريعة عن ابيه . وكان مالكي 
المذهب . ثم شحف بتحصل العلوم على اختلاف انواعها فاتقن عم 
الكلام على طريقة الاشاعرة وتعلم الطب و أولع بالفلسقة ولعا عظها 

حت انقطع اليها . و كان ابن طفيل يعرف له طول باعه فيها فاما وزر 
ا ا له فدعاه المنصور وكان ماماً بعلرم 
الفلسفة فلما عرف فضله ادناه وقريه وكافه شرح فلفة ارسطو . ثم 
تولى ابن رسد قضاء أشبيلية ومنه رفع الى مرتبة قاضي القضاة في 
قرطية . وبعد وفاة المنصور وانتقال الك الى ولده يعقوب استدناه 
وقربه وجعله طبيبه وصارت له عندهحظوة ودالة حتى روي أنه كان 
لا مخاط النصور إلا بقوله ( يا اخي ي ) ثم فرقت بينهما السنة 
اساد والوشاة فتغير عليه قاب المبصور وصدى أو تظاهر يتصديق 
قول الوشاة فيه فجمع طائفة من علماء الدين واستفتام في كتبه 
فكفروه فامر المنصور باحراقها وابعده الى مدينة ( البسانا ) بقرب 
قرطبة وكأن اكثر أهلها البهود وبقي فيها منفياً ما يقرب من سنة 
نم سكتت الإأبب: ن وأسترفى المأصور عنه حاعة من اعبات امُسلية 


س اا س 
وسشهدوا له بالفيلسوف خيرا فرخي عنه وارجعه الى البلاط ولكن 
الرجل لم بعش بعد تلك التكبه الا قليلا . 

وقد اختلف الناس في امر هذا الرجل اختلافاً كيرا نمنهم من 
يزعم أنه كافر ملحد ومنهم من يظن به خيرا وبعده من | كابر عاماء 
الدين . والحق الذي لا ريب فيه ان ابن رشد فيلسوف من كبر 
الفلاسفة الاهرين وعالم ديني من اشهر عاماء المساين واعمتهم غورا 
وأنفدم بصيره واعرفهم باسرار الدين ومؤمن من اقوى المؤمنن 
يقينا ولکن الذي عل الناس تختلفون فيه اسباب كثيرة'ذكر 
لك اهما واصدقبها : 

اما السيب الاول : فهو ان ابن رش هد اولع يفلسفة ارسطو 
وشرحها شروحاً ثلاثة : منها شرح مختصركان الكلام فيه لابن رشد 
ومنها شرح متوسط كان ابن رشد يتناول فيه عند مطالع الندصول 
فقراً من كلام ارسطو فشرحها ومنها شرح مطول یذ کر فم ةكلام 
ارسطو بكامله ويشرحه . ولا يخفي ان طريقفة الشرح قد حمل 
القارىء على ان يظن انالكلام يعبر عنرأي ان رشد نفسه. وقد 
ذ كر المؤرخو نان اعداءالرجل وحسادهاخذو ام نكلامهفترأمكتوية 
عة خا :اها غ انان كن العتالاسنة ( كد لين أن اهر اسن 
الالهة ) ودسوه بين الناس واتخذوا منه دايلا على كفره . وبديي 
عدي بقن اد و ا اطع فل كلها اله 
مكن ان يقول ان الزهرة أحد الافة . 

واما السيب الثاني - فهو ان ابن رشد كان معجباً بارسطو الى 
حد الغلو وقد ماه اعحابه على ان يغرق في مدحه ويطنب في الثناء 


س ۹٣‏ س ار 


عليه حتى خر كلامه عن حد المدم والثناء الى حد التعظم والتقديس 
بل الى الهذيان الذي لا شغي ان بصدر عن عاقل كامل مثله . 

انا اليد اقالضة فر بسن يرال لاقو اسان 
) القددس توما ( ور لان رسد وتحاملهم عليه لهلهم حقرمقة 
آراله وخلطهم دين اقواله واقوال ارسطو حتى ساقم هذا التعصب 
الاعمى الى اتهامه بامور هو براء منها وعده من الملحدين المعطلين . 
وقد بلغ من اشتبار عاربة القدس توما لان رسد ان احد 
المصورين وضع صورة جعل فيها ( توما ) جالسا على كرسي عال 
وان رشد ساقطاً على الارض تحت قدميه اشارة لانتصار ( توما )على 
ابي الوليد في نقض فلسفته . ومن المضحك ان هذه اللوحة حوت 
صورتي ارسطو وافلاطون قاءين بقرب ( توما ) وفي بد كل منهما 
کتاب يصعد منه سُعاع الى رأس ( توما ) رمزا الى ما استفاده من 
لفكي الاك تنا اذا و ا هيو مان بعر لتقيف اناه 
ونقضه بعض الآراء الفلفية امخالفة للعقل والدين » فان انتصاره 
هذا لم يكن على ابن وشد بل كان على نفس ارسطو وافلاطورن 
اللذن يشير المصور الى كونه تلقى النور منهما فتأمل مما يفعله المل 
والضلال . 

اما السب الرابع - فهو ان ا رد لما كثر الاشتغالبالفلسفة 
وبخاول ف نوی نبا ووت الدئ وغارض عض افرال اکان 
ونفاه المنصور واحرق كتبه اخذ الشعراء على عادتهم في النفاق 
والتزلف للحكام يكثرون من التشنيع عليه ويتبارون في هجاله 


فسجل المؤرخون كل هذه الوقائع واذ الناس بظاهر الموادث 


۳ 


وحتكموا على الرجل بالالطاد والكفر 
اما السب الخامس : فهو ان ابن رسد تولى الرد على كتاب 
الغزالي ( تجافت الفلاسفة ) فوضع كتابه ( تهافت التهافت ) فاشتهر 
بين الناس ان الغزالي يدافع عن الدين وان ابن رشد يكذ ب الغزالى 
وافي على يقين من ان جميع المتهمين لابن رسد بالاطاد لم يقرأوأ 
كتابه ( تهافت التهافت ) ولو قرأوه ما فهموه حق الفهم . فالرجل 
لم يعارض الغزالي في الامور الموهرية كأ بقع ولکنه رحمه الله لم 
يكن مخلصا في وضع هذا الكتاب كل الاخلاص بل اراد اظہار 
التتدم والتفوق والسبى في مذمار الفلسفة فناقش الغزالي في ١‏ كثر 
ما قاله مناقشة لم يقصد بها ابطال النتائج الني توصل اليما الغزالي او 
انكار الى الذي دافع عنه بل اراد بها كشف خطأه في طرق 
الاستدلال والقياس وتقصيره في م-رفة مذاهب الفلاسفة البونانيين 
وتبيزها عن مذاهب غيرم من الاسلامرين . وقد كان رحمه الله في 
غنى عن هذا الاحا- E‏ مع رجل يدافع عن الدين وكانيتكفيه 
التكاول اال ری كشال وجوه ال رغ رال :ريون 
ارو ابن رسعو لم ؛ ينكرها وهو ما فعله ابن رشد ولكنه زاد 
مرث و في كل مسألة ذ كرها الغزالي سواء كان 
في النقيجة مخالفا له فما او موافقا فنتج عن ذلك ان الناس حسبوه 
ملحداً يناهض الغزالي وبنقض آراءه كلها . 
اما السبب السادس ‏ فهو أن ابن رشد صدرت عنه اقوال ينهم 
من ظاهرها انه من القائلين بقدم العام وهو لم يقصد القدم المطلق بل 
بقصد ان انته خلق هذا العا من شيء لوق لله تعالى ايضا قبل هذا 


س 4 س 
العام ولستدل على ذلك بظاهر آ يات من القرآن فحصل الاسْتباهحقيقة 
كلامه وحسب الناس أنه من القائلين بازلية العام . 

اما السب بالسايع - فبو ار انر شد كان علىرآي المعتزلة في 
نادف الاسيجاو رالاتاب و الات ون الى آفر الست 
ا لدي رأى يرمي الى التوفيق بين الدين والعلم فعده الناس مالفا 
اذهب اهل السنةو ابماعة ومنكرا للبعث. 

هذه هي الاسباب‌التي لت الناس على سوء الظن بالرجل و لكن 
ااه اتن عرفوها بعد أن نظروا في جميع مؤلاته واطلعرا على 
حقيقة آ رانّه وقابلوا نماو قاروا فعاموا انه كان من اصدق الم منين 
ومس ا كبرا كاين ومن اعظم الفلاسفة الآ هيين . ش 

مؤلفاء : 

ن رتم لفات كته ر اعا 

١‏ - شرم فلسفة ارسطو وقد جعلها في ثلاثة كتب ادها 
شوح صغير والثاني متوسط والثالث شرح کک ی الان 
وقد اشتهرت شروحه هذهوكانت اساسا لانتشار الفلسفة في أوروبا 
فان الاوربيين ما عرفؤا فلسفة ارسطو اول ما عرفوهما الا من 
مؤلفات أبن رشد التي نقلت الى العيرية ثم ترحمت . وقد طبع 
شرح ابن رشد لفلسفة ارسطو ورده على الغزالي في البندقية سنة 
باللاتينية في احد عشر علدا . ١‏ 

؟- تاب ( فصل المقال فما بين الشريعة والمحكمة من 
الاتصال ) وهو كتاب صغير صدره بالكلام عن الفلسفة وعلومها 
وبين انا لا الف الشرع بل ساعد على فهم أسراره وتتلاقى معه 


س ل س 

على الاق . وقد عرض فيه لسألة قدم العالم او حدوثه ومسألة المعاد 
وحشر الاجساد . ثم ذكر مراتب التعلم وطرق التصديق البرهانية 
والخطابية والداية وقسم الناس ادنافا وجعل لكل صنف طربتا 
من هذه الطرق . واوضح معنى تأويل الآبات وتكز عمن يحوز له 
تأدب ال عي ذلك من الماح الى قدل عل قاف غر التوفيق 

١ E 

سب كتاب ب ( التكشف عن مناهج الأدلة في عقائد الملة ) وهو 
زاو کر فا الفعائة الاه قاری يفطن لازنا فبويسك) 
وذ كر مسألة حدوث العالم وبين معنى الارادة الالمية . ثم اوضح 
الدلائل التي براها هو اقوى واصلم لاثبات وجود الله وهي 
( دلبل العناية مايل الاختراع ) ثم ذكر الصفات الالمية وبين معنى 
ا وا واوضح رأبه في الآيات الني توهمالتجسم وتعرض !| 
تجن هن لق الله وبين السا في تل كالاقوال وذ كال القضاء 
والقذن واوو والددل وو اكه الآأمزنى وه الات 
على صغره بعد خير كته الكاشفة عن حقىقة آراله . 

4 بدابة المجتهد وناية المقتصد : في الفقه وهو كتاب بدلعلى 
طول باعه وتام اطلاعه على المذاهب كلها . 

رأ فى اھر : 

ل لاونو ا (الطافة انو دسف لبوق رادي 
بشرعاقوال ارسطو ويؤيدها ويعتمد على منطق ارسطو ا كثر ما 
يعتمد عليه ارسطو نفسه ويرى أن هذا المنطق يهد السبيل امام 
معارفنا حتى ترتقي من المزء المحسوس الى المقيقة الدليا امجردة الي 





7 = ۱ س 
يعتقد ابن رسد ان .الوصول الى معرفتها عسير على الفرد الواحد 
مكن لطائفة من الناس لان كل موجود لا بد أن يعرفه ولو شخص 
واحد؛ ولو كنا لا نستطيع أننعرف الْقبقة لكان عبثا ما تحكنه 
قلوبنا من الشوق البها . والسبيل الصحييم عند ان رشد لعرفة 
الحقدقة المطلقة هو النظر الفلسفى الالص اما المعرفة الصوضة فلا 
يون عا وات كك لا بكر أن ايان القور ات قه كوت قرط فى 
أجلاء الاظر المقل ‏ هي الصحة قرط فيه بصا 

العقل والافس : ويحاري ابن رسْد ارسطو في آرائه يشأنالعقل 
وقوى النفس ولكنه بشرحها ويزيد علبها فبقسم العقل الى نوعين : 
( العقل الانساني ) في الشخص وهو في نظره عبارة عن قوة 
الاستعداد القام با ان لتلقي المعقولات . (:والعقل الفعال ) 
وبريد به العقل الققي الازلي الخارج عن الانسان ويعنى هذا عقل 
الانتناة يومف كوه كني اما المت التي فر الاستعداد ل غر 
واا بصير علا بالفعل عندما يتلقى الدور من العقل الفعال . وم 
هنا أنهم ان رسد بانه قائل بوحدة العقول الشرية وانكار الشخصة 
الانسائية وما يستازم ذلك من انكار خاودها وخاود الروح . 
والذي استطعت فهمه : ان اي رسد خلط بين مذهب ارسطو 
وبين المثالية الافلاطونية فاخترع لناعقلا فالا جمل بين الله 
ا م ارط أن الل الالسان انين شنا شر ىقر 
الاستعداد للقي المعقولات وان النفس ليست شيئا سوى وظيفة 
الجسم ولا وحود ها اليه وأخذ عن الافلاطونية ان همالك عل 








جد ۷ د 2 
غاماً مسقلا اعخيره عقف ال أطتين النشسرى فانتهى رأنه في العقل 
والنفس الى اعتبار الشخصة غير موحودة لانه اذا فني اجسم جسم 
مطلقا لا يم ولا بالروح . ومن هنا يظهر لك ان ابن رسْد كان 
غامضا في تحديد معنى النفس والعقل وعموضه جاء من اعواده على 
ارسطو فانه لم يشا ان يقول كأفلاطون ان النفس جوهر غير 
الجسد بل تاع أرسطو على انها وظيفة الجسم تدوم بدوامه وتفق 
يننانه ولكنه ابی ان يؤمن ذا الرأي على علاته لانه لم بر الجسد 
المادى وحده صالا لتكرين هذه القرى الى 58 : الى النفس 
فاشتكر عقفلا انسائياً عاماً مسلا حعله مصدراً لألقاء الدور العقلية 
انى المسد الذي فيه قوة التلقي و اما جعله منفصلا لانه م يعقلو جرد 
الاتصال بين العقل والمسد ولم يشأ ان حمل الىور العقلية صادرة 
عن الله تعالى روفي عمرة هذه اير ة اتکر ( العقل الفقعال).ومن 
عرف آراء المتقدمين والمتأخرئ فى ماهة النفس والعقل وحككنية 
الاتصال بين النفس والإسد رأى منهم حميعاً مثل هذه الميرة . 

: را لى الوهود‎ <y 

يقول ابن رسد بوجود الله تعالى وبأنه الاله الواحد الخالق العلم 
المحكير القادر المريد المتصف ربكل صفات الكمال 
المنزه عن 18 قات النقصارے وان العام ماوق له 
سبحانه وتعالى . 

وقد فهم الناس من بعض أقواله انه يخاري ارسطو في ميم ما 
قول عن قدم العام ولكن التق الذي لا ريب فيه انه لا يجاريه 


0 لما ا 

ولا يعقل ان يجاريه عن يقبن و ايان بصحة كلامه عن قدم العام 
ولکن ان رشد كان له موقفان : موقف الشارح لاقوال ارسطو 
وموقف المتكار عن رأي نفسه . اما الموقف الاول فكان عله فيه 
عبارة عن ذ کر کلام ارسطو وشرحه ايضاحا وتبيانا لما بر يده ارسطو 
ا غير انيؤيد الرأي او يرده ورا كانعندهذا الشرح مأخوذا به 
لفرط ما كان يككنه لامعلل الاول من الثقة ورف راديس اما 
لوقاف كان علو وح اميد ار بلي نمقي الي 
بين عقل سلم لا دعن لفكرة 5 e‏ 0 
للفيلسوف الذي يحل في في نظره عن الطأ» وانتصار لنقنه في مو 

الحدل والمناظرة فنتج عنذلاء كله انه جنح الى تأويل كلام 0 
واعتبار الخلاف على قدم العالم وحدوثه بين المنكامين من الاشاعرة 
وبين الفلاسفة المتقدمين راجعاً الى الاختلاف في التسمية . واليك 
خلاصة ما يقوله في كتابه فصل المقال : ( وأما مسألة قد مالمالم 
و فان الاختلاف فما عندي بين المتكمين ا 
وبين بن امياد المتقدمين كاد 52000 أن الاختلاف ف 
النسمسة عند يعض القدماء وذلك انم اتفقوا ان ههنا ثلاثة اصناف 
من الموجودات طرفان وواسطة بين الطرفين . فاتفقوا في تسمية 
الطرفين واختلفوا في الواسطة . فاما الطرف الواحد فهو موجود 
وجد من شيء غفيره وعن شيء غيره اعني عن فاعل ومن مادة . 
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واما الطرف المقابل لهذا فهو موجود م يكن من شيء ولا عنشيء 
ولا:تقدمه زمان وَهَذا ایشا اتفق الماع من الطرفن غل ميته 
قدعا . وهذا الموجود مدرك بالبرهان وهو الله تيارك وتعالى الذي 
هو فاعل الكل وموحده وال افظ له . أما الصنف من الموجود 
الذي بين هدي الطرفين فهو موحود م يكن من شيء ولا تقدمه 
زمان ولكنه موجود عن شي: اءني عن فاعل فهذا الموجود الاخير 
الاسر فة تين .انه قن اخذ ثها من الموحرة الكاق الى ون 
الموجود القديم فمن غلب عليه ا شىء قديم سماء قدیا ومن 
غلب عليه مأ فيه من شيء حدث سماه حدثا وهو في القيقة لبس 
محدثا حقىقا ولا قدا حقا فان المحدث القيقي فاسد ضرورة 

والتديم الحقرقي لس له عله ). 

رتسكد ان a O SR‏ 
N ENE‏ 
الوجود فقول : ( ارت ظاهر الشرع اذا تصفح الآ بات 
الواردة في الانباء ع ن ايحاد العام أنه حدث بالطقيقة وان نفس الو حود 
والزمن مستمد من الطرفين اعني غير منقطع, 0ه 
( وهو الذي خلق السماوات والارض في ستة ايام وكان عرشه على 
ا حي افر ررد اال هذا ارده التو ول 
وقوله تعالى Ê):‏ استوى الى السماء ء وهي دخان ) يقنذي بالظامر 
ان ارات خلقت من اث .. 


و كأنان رشد يشعر ما في هذا التأو 3 ل هو ضعف؛ انه للا بحل 


کی كت 
الاشكال وتبقى المادة الاولى مفتقرة الى خالق يوجدها من العدم ؛ 
يمعود ک) عاد غيره من عظماء المحكماء الى الاعثراف بعحز العقل عن 
تصور الوجود بعد العدم المطلق فيعتذر على الفلاسفة المتقدمين حيث 
يقول : ( أن الختلفين فيهذه المسائل العويصة اما مصيبون مأجورون 

وفي كتاب التهافت يشير الىهذا العجز الذي يعتري العقول في 
تصور ا الخلق من العدم حيث يقول ( وهذه المعرفة أي معرفة 
ات العام اوق لله تحصل للانسان يبهذا الوجه سواء على حكيف 
ذاتها اعني قديمة من غير علة ولا موجد لاز عليها ان لا تامر بامر 





وهكذا نرى ان اقوال ابن رشد في مسالة قدم العا وحدوثه 
على ما تنطوي عليه من جدل لفظي وتأويل لرأي ارسطو تنطق 
من حبث النتيحة بان الع الم عادته الخامرة ومادته القدئة عخلوق 


اي 1 * متم 

٠فا‎ 

ر ف الام وو عرد 
بك الى الادلة النى بستدل .با على وجود الله تعالى . 

دليل العنا ور الرمتراع : 

تخااف ابن رسد الفلاسفة والاشاعرة في طريقة استدلالهم على 
وجود الله تعالى بدليل حدوث العالم . ويقول ان هذه الطريقة فضلا 
عن كونها عويصة فهي غير برهانية ولا مفضة بيقين الى وجود 
الباري وانها تشوش الذهن وتستدعي تلك الاشكالات والاسئلةعن 
كيفية بقاء العالم بلا خلق مع وجوه القدرة الاهية على الخلق وعن 
وجه ترجبح الخلى في وقت دوت . اخر وبرى ان ردود المتكاين 
القائلة بان فعل الحادث .كان بارادة قدعة لا ينجي من هذا الأزق » 
ولو كلف امور معرفة هذه الاشكالات والرد عليها لكان تكليفه 
اي مالا يطاق . وياتبي ان رسد بعد بحث طويل 
الى تفضا ل الطريقة لني سلكها اقرا 5 ف أقامة البرهان على وحوده 
تعالى لان الطريقة الني تلح بيع الناس . وهي تنحصر في جنسين: 
احدها طريق الوقوف على العتابة بالانساث ويسميه ابن رسد ( 0 
الم ناية ( والثاني ما «ظهر من اختراع ف > حوامد الاشاء أ للموحودا ات 
كاختراع الماة من اجاد والادراكات المسية والعقلية ولسميه 
( دال ا ) ويرى ابن رشد ان ,زلا الامرين يدل على و جود 
الله تعالى لان خلق هذه الاشاء على صورتها لا كن ار بحري 
بطر يق الاتفاى ولا بد له من فاعل کے . وها لسلشهد کو 


اس 253/75 نيت 

من الآنات القرآ نبة اني تنطوي على الاستدلال مذي الدلبلين . 
تفهم دليل الحدوث يشير الى نفس الصعوبة التي اشار اليما ( كاثت ) 
بادلة هي عندي اقوى واوضح واسهل من دلبل الحدوث . فهلبقي 
عندك بعد هذا رب بامان الرحل بالله تعالى ڊ 

راہ فى كيفو" الما : 
ينكر ابن رشد ان يكوت خاق اله للعام حاصلا عن طريق الطبع 
ولا ارادة ولا اختيار بل نكر ان. يكون هذا رأي الفلاسفة ويفسر 
ما روي عنهم معني آخر حبث يقول في رده على الغز الي : اما قوله 
عن الفلاسفه انهم رون ان ما صدر عن الباري تعالى نصدر عن 
طريق الطبع فقول باطل عليهم . والذي يرونه في الحقيقة ارن 
صدور الموحودات هو عة اعلى واشرف من الطيعة والارادة 
الانسانية ولا يعلرتلك البة الا هو سبحانه . والبرهان على أنه مريد 
انه عا بالضد بن فلوكان فاءلا من حه ماهو عالم فقط لفعل الضدن 
معا وذلك مستحيل فوجب أن يكون فعله احد الضدين باختيار . 

ولسمو ان رسد في تفكيره وبترفع عن ترهات الفلاسفةالقائلن 
الخترعين العقول الخلاقة بالتعقل فينتكر هذه المزاعم ويوضح انبا 
لست من رأي ارسطو وينسبها الى الفارابي وابن سينا حيث يقول 

9 ا 


منك : 


5 تهافت التهافت ماخ 


س ۷٣‏ د 
ان القضية القائلة ان الواحد لا يصدر عنه الا واحد هي قضبة 
اتفق علمها القدماء ثم اختلفوا فما لما حققوا ان المد الارليب ان 
يكوت واحدا . واما المشهور اليوم فهو ان الواحد الاول صدر 
عنه صدورا اول جميع الموجودات المتغيرة . واما الفلاسفة من اهل 
الاسلام كابي نصر و ابن سينا ذاما ساموا لصو ممم ان الفاعل في الاب 
كااناعل فى الشاهد وان الفاعل الواحد لا بكون مله الا مفعول 
اعد ركان الأول عد الم راغا بيطا عبر علي هة 
وحود الكثرة عنه مما اضطرم الامر ان لا يحملوا الاول هو حرك 
mes a OEE‏ سير هته كرك الفزك 
الاعظم وصدر عن عرك الفلك الاعظر الاك الاعظم ور كالفلك 
الثاني و هذا شيء لابعر فهالقومايالفلاسفةو اما الذي عنده انلاساديء 
من المبدأ الاول مقامات معلومة لا بت لها وجود الا بذلك المقام . 
و بعدان يشر ابن رش مذهب ارسطو يقول(انهمناموجوداو احدا 
تفيضش منه قوةواحدة يها توجد مع الموجودات وحدتا و كثرتها). 
وهكذا يمتبر ابن ردم اعتبر الغزالي من قبله ان مراتب 
الصدور والعقول اللافة هي خيالات وتخليطات لا صحة لها وينسيها 
الى الفارالي وابن سينا كانه لا بعلم مصدرها الاول في الافلاطونية 
الحدشة . 
ل اي فى عام ابت ريات 
لا تحتيق فها ذسب لابن رشد من حاراة بعض الفلاسفة القائلين 
يان لله تعالی لا عام امات . لاله لا ينبغي لامنصف ان يتمسك 
با بوهم من اقواله انه على رأي هؤلاء المنكرين ويترك النتبجة 


NE‏ ده 

المفهومة من تلك الاقوال . نعم ان الرجل عمل في هذه الناحية الى 
رأي الفلاسفة القائلين بان علم الله بالعالم من نوع العم الحكلي ولا 
يتناول المزئيات و لكنه بريد بذلك ان ينفي ويبطل جواز القياس 
والتشبيه بین عامنا نحن بالإزئيات وعل الله تعالى بها . فكانه يقول 
ان الله لا بعلم المزئيات على النحو الذي نعامها به نحن . لذلك يقول 
في كتابه ( فصل المقال ) : ( علنا معلول لامعاوم فهو محدث بحدوثه 
ويتغير بتغيره وعلءالله بالوجود على مقابل ذلك فانه علة للبعاول الذي 
هو الوجود من شه العامبن احدها بالاخر فقد جعل ذوات المتتابلات 
واحدة وذلك غابة اهل ) . وبردد مثل هذا القول في التبافت عند 
الرد على الغزالي وينتكر ان يكون نفي علم اله بالجرئيات من رأي 
الفلاسفة ويوافق الغزالي على قوله ان الانواع والاجناس كثيرة 
عديدة فار ل بوجب تعدده ا تعددا ف عم الله اذا كارت العم 
بالجزئيات بوجبه » فبقول ابن رسد في ذلك : ( وقوله اي الغزالي 
ان فد اا و اااي تورجب افد فى العلل صح رك 
لاقدمون هن الفلاسقة لا يصوت علم الله بالموجودات لا بکلي ولا 
ابجزئي وذلك ان العلر الذي هذه الامور لازمة له هو عقل منفعل 
ومعاول والعقل الاول هو فاعل حص وعلة فلا يقاس عل لله على 

لملم الانساني ) . 

5 ف قانور الل : 





\Vo بجي‎ 

دفاعا جبدا . ولكنه مع ذلك يعترف بامرين الاول ان النواميس 
المشاهدة فى الكون كلها متعلقة بقدرة الله تعالى .والشالىي ان قانون 
العلية المشاهد لا يرتكز بذاته على ضر ورةعقليةتقضي بوجوده ولكنه 
وَانون استقر في عقو لنا ك العادة والمشاهدة . لذلك تسمعه يقول في 
كتاب التهافت : ( لا ينبغي ان يشك في ان هذه ال لموجودات قد 
يفعل بعضهاببعض و من بعض وانما ليست مكتفية بانفسها في هذا بل 
بفاعل من خارج »فعله شرط في فعلها بل في و جودها فضلا عن فعلها 
ثم يقول : واما هل الافعال الصادرة عن موجود ضرورية الفعل 
ا اد ی الفحح ی عنه . فان الفعل والانفعال 
الواحد بين كلشيء من الوجودات انا بقع باضافة ما من الاضافات 
فعلت ولا بد » لأنه لا سعد ان يكون هنالك E‏ 
العلية كقانون مشاهد باطراد في حال ا 1 0 اخر : 
والعقل نفس هو ثا اكثر من ادراكه الموجودات باسباما وبه 
ا ل د الا فييك وتدره 0 
تلك المسسات ل تكون على اام الا ععرفة 0 فرقع هذه 
الاشياء هو مبطل للع فانه يازم ان لا يكون هبنا شيء معلوم اصلا 

على حقيقته بل أن كان مظنون ولا کون هنا برهان اصلا .. 











س كلاو س 

وهكذا ترى ابن رد يعتير الاسباب متعلقة كلها بقدرة اله لان 
الاشاء في وجودها فضلا عن فعلها مفتقرة الى خلق الله ويعتير ان 
تاتون اله ن عا تاقد الى رر جا و لقا ةا اا 
العادية المستيرة ولكنه يريد أن تبقى لقانون العاية حرمته بنظر 
العقل لان الشك في اطراده وعدم تخلفه يعطل الباة العقلية ويوهن 
اساب العلم وينفي المسؤولية ويناقض حكمة التكليف وهكذا 
ترى ان ابن وشد والغزالي بلتقان عند تنبحة واحدة فالفزالي افا 
اراد ان ينفي اعتاد قانون العلية على ضرورة عقلية ليجعل خرةه 
جائراً 5 العقل ووافقه ابن رسد على عدم وجود تلك الضرورة 
العقليه فانتهبا كلاهها الى حقرقة واحدة . 
ا 

ابن رشد لا ينكر البعث ولكنه يزعم ان الاجسام تعود مثل 
الال الي كانت عليها في الدنيا لا هي بعينها . وينتكر على الغزالي 
TT‏ 
ما وجد لواحد من تقدم فبه قول وبين ان الفلاسفة جمعرن على 
احترام الشرائع وان قضية عود الاجسام بعينها لست من اصول 
الدين حتى يعد منتكرها كافراً وان الغزالي نفسه يجوز ان تعود بعينها 
ری ماد او اا 

وا عا ای ابو ودی کار اغمات واا ر ای رالشات 
اصلا فلا صحة له ولكن في اقواله ما يشير الى شكه في صفة النعم 
والعذاب هلها روحائيان ام جسديان وف ذلك يقول : انالشرائع 


ا 3 على راء اانفوس دهد الوت وعلى انما دك بالنعيم أو لشقى 


00-7 2 
بالعذاب وان هذه الششرائع اختلفت في ثيل حالتي النعم والعذاب 
منها مالم UE‏ ا زورون 
الشتريءة ايده زهو لا دمن + اما لان ادن الشريعة عرف 
بالوحي ما ل يعرفه غيره من اصحاب الشرائع الذين مثلوا الحياة 
الآخرة بالوجود الرورحانىي واما لاعتبار الشارع ان التمثيل 
بالمحسوسات اشد تفهما للجمهور وتحريكا له . 
هذا قوله وهو الذي خر فيه جما عرفت عله 0 سليم 

وتفكير صحيح لانه ان كان يعنى بقوله ( الشارع ) نفس الرسول 
صلی الله عليه وس کون كلامه ضربا من الالحاد 2 ينسب الى 
الصانق الامن اختراع الاخبار عن لسان ربه وان كان يعني 
بالشارع منزل الكتاب يتكون كلامه من باب التأويل الذي فيه 
جرأة على الله بلا موجب فانا يجوز التاويل بل يجب على رأي ابن 
رشد وعلى رأي الحتقين من اهل العلم عندما يتعارض النص مع حك 
عقلي فر وري قاطع ولس ههنا شيء من ذلك ابدا عند من سبق 
ذه العاف وجرد انه و قرت و كن اهاري الور اء 
في بدء وجودها من العدم » واعادة احق اهون عليه سبحانه وقد 
اخبرنا جل جلاله بحصول هذه الاعادة بكلام صريح «أي داع 
للشك في صورة النع راداب ان ارا مادام العقل لا يحكم 
باستحااتها والقدرة لا تضيق عنها والوحي الصادق قدنزل ها 
ووحفها وصفا حرجا لا لس فيه ولا ابهام !80 


کک i‏ دک 


ا نختارون 


AA *A— WY 

ما 

هو عبد الرحمن بن مد الشهير بان خلدون نسبة لمده الاعلى » 
من | كابر العاماء المتبحرين ومن اعظم الفلاسفة الاجقاعيين . 

ولد في توتس من أسرة عربية شغلت عدة مناصب في بلاد بني 
حفص ودرس على أبيه مبادىء العلوم والفقه وحفظ القرآن ثم توفر 
على درس السنة وعلوم الدين والمنطق والكلام والفلسفة هما بلغ 
العشرين من عمره حتى ضرب بهم وافر من جميع هذه العلوم . 
وناك ارق سيا ENS‏ ولعت العم وهل 
نفسه فرحل الى فاس والتحق مخدمة ساطانما » وكانت نفسه تطمح 
الى الوزارة فاشترك فى مؤاهرة انتهت به الى السحن فقضى فب ه 
ثلاثة اعوام ثم نزح الى غرناطة والتحق مخدمة ساطانها وصارت له 
عنده حظوة . ثم عاد الى افريقيا وولي منصب الوزارة عند حا كم 
( بجابة ) وما زال نجمه في المناصبالسياسية بامع تارة ويخبو اخرى 
ما بين أفريقيا والاندلس حتى مل حياة السياسة ومال الى العزلة 
افك الى التاليقيي يدا اسفن الى عفن و تتفل با لتدويين 
في الازهر والمدرسة الكاملية وعرف فضله فولي قضاء المالكية 
وبعد مدة عزل عنه وتكب بغرق أسرته في البحر وهي آتية اليه 
من تونس . ثم رد الى القضاء وعزل منه وكان تكرر هذا العزل 
بدسائى اقرانه وحساده من العفاء والقضاة وتوف ف eR‏ 


س ۷۹ س 
وشو ف ونصتب التضاء 5 

واذا كان حظ ان خلدون من عرض الدثيا الزائل قليلا سان 
اكابر العهاء » ي| قرره هو فيالمقدمة »فانحظه من الد الذي لا 
يزول عظيم جدا و كفاه قدرا وذكراً بل ڪفی العرب به عزاً 
وفخراً اه اول من وضع فلسفة الاجتاع والتاريخ على أسس عامية 
والشرق حى يومنا هذا . 

مؤلفات : 1 
ولكن الذي وصل الىنا من مؤلفاته هو تاريخه الكير اللسيق 
( كتاب العبر وديوان المبتدأ والخير في ايام العرب والعجم والبربر 
المعروفة ( عقدمة ابن خلدون ) التى كادت هرا عند الناس تعد 
كتابا مستقلا وما هي في المقبقة سوى القسم الاول من كتاب 
التاريخ . ذلك أن ابن خلدون قسم تارمخه الى ثلاثة كتب : 

الكتاب الاول - في العيرارتف وما يعرضن له من العوارض 
الذاتية من الملك والساطات والككسب والمعاش والصنائع و العلوم 
وما لذلك من العلل والاسباب . وهذاهو اطزء الذي اطلق عليه 
الناس اسم المقدمة . 

الكتاب الثاني - في اخبار العرب ومن عاصرهم من الامم . 

الكتاب الثالك ‏ في اخبار البربر . 


اما هذات الكتابان اللنران فيهما التاررخ فلا تاران عن 5 


سمس 


حم ١‏ ةبت 
التاريخ الاخرى الا في امرين : الاول انه عدل فا عن منهج 
المتقدمين فلم يذكر الموادث على ترتيب السنين بل قسم الكتاب 
الشركة ا نارئف د و الاير الى ی 
العاومات التي ذ كرها عن شمالي افريقيا الذي عاش فيه اما فيا عدا 

ن الامرين فتاريخ ابن خلدون لا ختلف عن كتب التاريخ 
ا وهذا ما يدعو الى العجب لان ابن خلدون لم يعمل فيه 
التراعد ان وهنا فق اله رحا ارات النارريع. و 
نحد في تارخه كثيرا من الاغلاط التي جاءت في التواريخ الاخرى 
فكانه بعد ان وضع المقدمة لم يتسع له الوقت لتطبيق قواعدها على 
جميع الحوادث المروية . 

مقرم أيه طلرررہ * 

ولا كانت المقدمة هي التي تنطوي على فلسفته في الاجتاع 
والتاريخ فقد رأيت قبل ان اشرح لك هذه الفلسفة ان أزودك 
عرش توي ع کر نا مر ا لال ا عن 
زغم فلسفته 

عرصم سس لع لطامت القر ر : 

١‏ مدا ان خلدون بذ كر فضل ل التاروخ واحتياج المؤرخ 
الى مآ خذ متعددةومءارف متنوعة ؤحسن نظر وتثدت وعلبقواعد 
السياسة وطبائع الموجودات واختلاف الامم والبقاع والاعصار في 
السير والاخلاق والعوائد والنحل والمذاهب ليقارن الحاضر بالماضي 
ويعلل المافق والمختلف ويقف على اغلاط الرواة والنقلة ونتحذر 


من | اذم . 
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٣‏ ثم يعقد فصلا يتكلم فيه عن اغلاط المؤرخين فيردها الى 
ثلاثة اسباب : كذ بالرواة والثقةبالناقلين والهل بطبائع الاحوال 
اوا 

نم جعل الكتاب على ستة فصول : 

الفصل الاول ‏ يتكلم فيه عن العمران البشري على أجملة فيبين 
ان الاجماع ضروري المشر ويفتقر الى وازع » ثم بين تأثير الاقلم 
والبيئة علىتقدم العمران وتأخره ويستطرد عند ذ كر كثرةالاغذية 
وسوء اثرها الى ذ كر اصناف المدر كين للغيب بالفطرة او بالرياضة 
فيتككم عن النبوة والوحي والكبانة والرؤيا والعرافين والمتحميت 
والمتصوفين بكلام طويل لا طائل نحته سوى قوله أن الغيب لا 
يدرك بالصناعة . 

الفصل الثاني - يتكلم فبه عن العيران البدوي فيذكر ان 
الاجتاع اول ما يبدأ في البداوة ثم تكون القرى والمدن.ويذ كر 
خلال اهل البدو وانبم اقرب الى الفطرة والير والسلامة والشجاعة 
من اهل الحضر ويعرض لذ كر ( العصبية ) ويبين اسبابها واواصرها 
من النسب والولاء واللف وما تستازمه من المناصرة والقوة 
روهت ف اكلام عنبااحق بتوضل الى نات غاا الى رى الما 
وهي ( الك ) . 

5 بەرض لطبائع املك ولوازمهمن الخلال الطبية الجدةوعو ائه 
من الاستبداد والترف والظم ويستطرد اذ كر ما يعتري الامم 
المغلوبة اذا صارت في ملك غير ما من الذل والاستكانة للغالب 

والتقلد له والاغلال 


وااذوبان واافناء السربع . 


ل س 
الفصل الثالث ‏ بتكل فيه عن الدول عامة والملك والخلافة 
فيبين كيف تقوم الدولة على العصببة وتعظم وتحفظ بالدين ‏ ثم بعود 
لذ كر طبائع الملك وهي الانغراد بالمجد والترف والدعة وما لهذه 
الطبائع من اثر في هرم الدولة . وين أن الدولة لها عمر دود 
lz BE‏ الكذارة نر الندالة 
EE NES,‏ وي لقي الاق 
البداوة وينغمس في ترف الضارة وهو نهابة الدولة . ثم کلم عن 
اخلافة والسعةوو لابةالعهد والخطط الدينية ومراتب الملكوشاراته. 
ماكر عن ر 
الوك الحباية وسيب قلتها و كثرتها والمكوس 
واسباب ضرا في اخر الدولة ويتكلم عن اشتغال السلطان 0 
واثر كل ذلك في هرم الدولة وانقراضها ثم يعقد فصلا عن الظلٍ و اثره 
ف تخريب العمران. ثم بايخص اسباب هرم الدولة واا الاستداد 
والترف والظل لانالدولة اتقو م على القوة الحربية وهي (بالعصبية 
والند والمال) وتلك الادواء الثلاثة تضعف العصبية والمند وتضعف 
الال فتسقط هبية الدولة ويناوغا اعداؤها من الداخا ل واخاوج 1 
ثم بذ كر احتباج العمران ال ىسياسة 0 ما ام ونان انوا 
الساسات الشرعبة والعقامة والمدنية الى هى فى عرف اللمحكاء 
EY‏ ادل النامه ار مدي كواب لاس بن اللية 
لولده عبدالله لما فيه من المواعظ التيمة في سباسة الدولة وستطرد 
في آخر الفصل الى ذ كر المهدي ويعود لذ كر المستتبل وولعالناس 


معر فته من طرو التنجم والرهلى والدل واملاحم وار ويكذب 
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كل ذلك . 
الفصل الرابع ‏ يتتكلٍ.فيه عن المدن والامصار وتأسسهاوسيب 
نوها و قاطا وما ان راغي قن ويد كن الباق التو 
عند الامم الاسلامية وسيب ذلك . 

ثم يعقد فصلا هاما جدا بين فيه ان الحضارة هي غابة العيران 
ونهابة ره وموذنة بفساده وشرح اساب ذلك . 

الفصل الخامس - يتكلم فيه عن الرزق وحقبقة الكسب وانه 
قبمة الاحمال البشرية ويبين اثر الاه في تحصيل الغنى واثر انوع 
واللملق وتفعهما 5 بلوع المناصب وتحصيل الثروة 7 

ثم يتكلم عن امهات الصنائع باسلوب من السهل المتنع قل ان 
ارو اد 

الفصل السادس - بتكا فيه عن العلوم فلا يترك عاماً من علوم 
زمانهالا وخصه بكدةقيمة فيذ كر علوم الدين من القرآن والتفسير 
والقرآن وعاومالحديث والفقه واصوله والفرائض وعم الكلام وعام 
اهندسةو المساب و الموسيقى وعم الحياة و المنطق والطبيعياتو الطب 
والافيات والسحر والطلاسمات واسرار الخروف والزايرجه 
والكيمماء والفلسفة والتنجمببيان يدل على علم غزير وفضل كبير . 

ثم يعقد فصولا عن كيفية التعليم ويذ كر بالمناسبة عجز العلهاء 
وبعدهم عن السياسةو مذاهها ثم بتكام عن عاوم اللساب العربي وهي 
النحو واللغة والسساث والادب والشەر وهنا تھی المقدمة. ا 


سد 4 سد 


تلف ہہ طلرریہ : 

بعد ان خصت لك مباحث المقدمة اصبح بامکاني ان احمل لك 
فلسفة أبن خلدون الاجتاعية والتاريخية بعبارة واحدة وهي : 
) ان ان خلدون اور ان للعيران و امجتمع طبائع ونواميس يعمل 
بعضها ببعض وان احوال العام تحري على مقتضى هذه الطبائع 
وا في ظل قانون السببية الذي تخصع له الاحو الالطبيعية. 

هذه هي فلسفة ابن خلدون واذا عدت الى مراجعة مباحث 
المقدمة ظهرت لك الطوات العقلية التى خطاها في طريق الوصول 
الى هذه الفلسفة. فقد اراد هذا المفكر العظيم ان يضع تاريخه و 
قبل وضعه أن بين كيف يحب أن يكتب التاريخ . وكان من 
الطبيعي ان نسامه البحث الى بيان اغلاط المؤرخين ومنشئها . فما 
عددها وجد اعظهها اثر هو ( جهل المؤرخين بطبائع الاحوال في 
امراف )زموه امب :الست ا ر افر الس الى اقول 
بان للمجتمع طبائع ونواميس خاصة يفعل بعضها في بعض وات 
احواله واحداثه تحري على مقتضى هذه النواميس وضع لنفس 
قانون السمدية الذي تخضع له كل الظواهر الطبيعية في الكورفل . 
وبعد وضع هذا الاساس کان لا بد له من أن يبين امم ما يراه من 
طبائع العمران ونوامسه التي تؤثر في سير المجتمع وتطوره . فه 
نمام 4 وضع (علم الاجتاع) بموضوعه ومسائله »م قال» بشكل 
5 : لم لته اليه أحد . 

اذا عرفت كل هذا ارتسيت لك خطوط المباحث الكبرى في 


35 ممما يح 


المقدمة وعرفت ان ما سواهها من الفصول والاستطرادات تاع 
ها ومتفرع عنها ومتمم لمقاصدها . وهذه المماحث الكبرى هي : 

. ببان منشأ الاغلاط التارئخية‎ - ١ 

؟ - بيان قانون السبدبة الذي تخضع له حركة الجتمع . 

ع بيان طبائع العمران ونواميسه الاجتاعية . 
الث ارول - الرُغمرط التاركي: : 

رى ابن خلدون ان منشأ الاغلاط عند المؤرخن يرجع الى 
ثلاثة أسباب رئيسية : 

أ الكذب 

55 الثقه بالناقلت . 

0 احمل بطبائع الاحواا ل في العمراتف‎ a 

ام تكد فقول ان منه ما سیه اهل بالمقاصد ومنه ما سه 
التشيع للآراء والمذاهب لان النفس اذا كانت على حال الاعتدال 
اعطات ابر حقه من التمحصس والاظر حى سين صدقه من اكذبه 
واذا خامرها تشع لرأياو نحلة قبلت ما يوافقها من الاخبار لاول 
وهلة . ومن الكذب ما سببه ميل الاس الى التقرب من اهل 
لان النفوس مولعة بحب الثناء والناس متطلعون الى الدنيا واسياما 
من جأه ورود فيكون من أو تك الثناء ومن هؤٌلاء العطاء. اما غه 
المؤرخين بالناقاين والرواة فنشآها حسن الظن مم وتوم الصدق فيهم 
وترك حرصم على طربة الجر والتعديل TT‏ 


الحديث ولو اتبع ذلك في رواة الاخبار المامة خلت كنم التاريخ 


س كم( د 

من كثير من الاغاليط والاكاذيب . 

واما اهل بطبائع الاحوال فيالعمران فهو اهم الاسباب عنده 
كا عامت لانه المعيار الاعظم في تحقيق الاخبار والقانون الاول 
فيان الأؤرمك انان O‏ لان 
من تأليف هذا الكتاب اي المقدمة وهو في القبقة الشىء الميتكر 
لان اليك رای تابالق الذي ل رسف اله ابی ققد ين 
قاين :وما رالا دطلتوق اله الوق ارو اه روطي لبون ورغ 
بعدم التشيع اما هذا الاصل الشالث وهو التمحيص تعرفة طبائع 
العمران فهو مالم خطر على بال احد قبل ابن خلدوت وعنه يقول : 
( وهو احسن الوجوه وأوثتها في قبيز الاخبار وكيز صدقها من 
كذيها وهو سأبق على التمحبص بتعديل الرواة ولا جع الى 
تعديل الروأة حى “بعل ان ذلك الجر في نفسه مكن او متنع واما 
اذا كان مستحيلا فلا فائدة للنظر في التعديل والتجريح ) . 

ت التالى كاري ان 

لاق حاون لفقل امف مو لوقف انز ا 
او ( فعلا ) لا بد له من ( طبيعة ) تخصه في ذاته وفيا يعرض له من 
احواله وا ان حوادث الكون الطبيعية تسير مقتضى طبائع 
ونواميس خاصة يفعل بعضها ببعض على أساس قانون السببية فارنف 
احوال الجتمع وحوادئه تسير كذلك على طبائع ونوامس خاصة 
تخضع لنفس قانور السبيبة الذي تخضع له الظواهر الطمعسة . 
فالقانون في تبيز التق من الباطل في الاخبار بالامكان والاستحالة 
إن ننظر 1 الاجماع المشري الذي هو العمرات وغيز ما بلحقه من 
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الاحوال لذاته وعقنضى طبعه وان نلاحظ وندرك تفاعل هذه 
الطبائع الاجّاعية في ظل قانون السبدية واذا فعلنا ذلك عرفنا الق 
من الباطل بوجه برهاني لا مدخل للك فيه. هذه خلاصة رأيهوعلى 
اساسه وضع فلسفته الاججاعية والتاريخية وسبق بها من تقدمه من 
الفلاسفة فقد كان للحكماء قبله كلام في فلسفة الاجتاع و لكنه عبارة 
عن فظرات غامة متفرقة تجاءت فى غضون كلامهم عن السدياسة 
المدقة و لمانا ل E‏ عرو ا ن الجتمع البشريالعام 
موضوعا لعلم مستقل مبتكر حدد فيهبعض طبا نع لع المجدمعو كشفعن 
اسرار تفاعلها على اساس قانون السبدية بشكل عنم منظم ذي 
موضوع ومسائل وقواعد . والى هذا السبق يشير بقوله ( و كأن 
ذا علم مستقل بنفسه فانه ذو موضوع وهو العيران الشري 
والاجتاع الانساني وذو مسائل وهي بيان ما بلحقه من العوارض 
والاحوال لذاته واحدة بعد اخرى وهذا أن كل علم من العلوم 
وضعيا كان أم عقلياً . واعلم ان الكلام في هذا ااغرض مستحدث 
الصنعة غريب النزعة غزير الفائدة أعثر عليه البحث وأدى اله 
القوضن: يي فكاية علم E‏ 
ابر الات فى طبائع العم ارہ : 
من الرجوع الى تلخيص المقدمة تستطيع ان تعرف طبائع 
العمران الني اکتشنہا ابن خلدون وادرك بثاقب نظره الها نوامس 
اجتّاعية 0 يفعل بعضها في بعض وتؤثر في سير الجتمع وتطوره 
واليك اهم طبائع العمران التي تكلم فيها : 


. ان للاقليم اثره في تطور المجتمع‎ ١ 
. ؟ - ان للبيئة الارضية اثرها في تطور المجتمع‎ 
. سے م _ ان للدين اثره في تطور المجتمع‎ 
. ان الاجمّاع الانساني أمر طببعي وضروري‎ 4 
. ان المجتمع محتاج بالضرورة الى وازع‎  ه‎ 
ال اال‎ MET 
. دك ل البد'وه اول 'دوار جتمع‎ 
ملذ/ ان اهل البداوة اقرب للفطرة والسلامة والير والشحاعة‎ 
. لوو ان الماك و الذوة العامة اما محصل بالل والعصية‎ 
. ۾ ان الال الطيبة من لوازم بقاء اليك‎ 
. أن من طسعة املك الاستداد‎ ٠ 
. روان الاستبداد من اسباب هرم الدولة‎ 
. ان الظم مؤذت. خراب العمران وزوال الدولة‎ 59 
. ان افرم اذا تزل بالدولة لا يرتفع‎ ١ 
و ان لقاو مولع بتقليد العا‎ 
. أن الامة اذا صارت في ملك غيرها أسرع اليها الفناء‎ ١+ ما‎ 
. أن الضارة هي غابة العمرارف ونابة عمره‎ _ ۷ 
هذه اهم الطبائع والنواميس الاجِتّاعية التي ذ كرها ابن خلدون‎ 
وهنالك طبائع اخرى ملحقة با ومنطوية تحتها لم ار ازوما لذ كرها‎ 
. لانها ليست عامة وبعضها خاص بالعرب . وسنخصها بكامة تاي بعد‎ 
هذ هالطبائع الي ذ كرهامنهاماهو آنتمن خارج المجتمع ومنها ما هو‎ 
من ذات: امجتمع . اما الي هي من خارج الممتمع فهي ما يأقي‎ 


تت 
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من الاقلم والبيئة والدين واما بقبة الطبائع فهي 1 تية من ذات 
0 

ار ارو فام فى تطور بقع : 

ابن خلدون ان للاقلم اثره في الاجسام والالواتف 
والعقول والاخلاق والصحة واارض والنشاط والجكسل ولذلك 
SEN IME‏ وها وريه غلا المكرات لا مانا 
إقدل لمانا و اوكا واعدواارع راي ار لكالا ترس 3 
الاكثر فيها لان الله مختار لرسالته انسانا من ١‏ كمل النوع في خلقه 
وكاس يتاي طرف لل كر الصرامى الر نوع رونا 
اثر من آثار الاقلم لا من آثار الخرافة القائلة بانهم اسودو! بسواد 
ابيهم حام الذي انقلب اسود بدعوة بيه مه لوح عليه ويستطرد لذ كر 
اخلاق السودان وخفتهم وميلهم الى الطرب خلافا لاهل الاقاليم 
الساردة الذي تغلب عليوم الرصانة والرزانة والدر وبعد النظر في : 
العواقب ويعلل ذلك آمليلا تافها بان الروح الحيوافي ينتشر ويفتى 
يسبب اطر فبحدث الطدش والخقة أوالمرح ويرد رأي جالينوس الذي 
بعلل ذلك كله باختلاف الادمغة والعقول . 

؟ - ال البيثة الورطدية في تاور انمع 

يقول ابن خلدون لدست كل الاقالم المعتدلة مخصة بل منبا 
المحصب والمجدب ولخصب الارض 55 اثر عظيم في تطورامجتمع 
فسكان البلاد المجدية الذي بكتفون فل انالك بالاليات اصفى 
واقوى ابدانا وعقولا واخلاقاً واسْد صيراً وش جاعة ومقاومة 


للأمراض والحاعات . وعلة ذلك عنده أن الا كثار من الاغذية 


ل ۹ لد 
الدسمة واللحوم والشحوم يولد ف الجسم فضفلات ورطوبات 
وعفونات تضخم اخسد ونورنه قبح الشكل وبلادة العقل والمول 
اين وقلة الصبر علىالمكاره والعجز عن مدافعة الامراض وتحمل 
ا جاعات وكل ذلك له اثره في تقدم الامة وتأخرها وظفرها 
وخدلانا في تنازع البقاء مع الامم . 

#احد اب الردورى U‏ ابع 

قول ابن خلدون ان الدعوة الدينية في الدولة تزيدها قوة بل 
'تبقي على قوتها لان اليك ده واجتاع القلوب وتا لفها 
0 أن ب بنتهي الى الاستبداد وتفرق القلوب فاذا 
اجتبيت التاوب عل لني ر الع رفت ال الى ر أعرضت ن ادنا 
وباطلا واقبلت على الله توحدت غايتها وضعف التنافس وقل‌اغلاف 
وم التعاوت وحصل التغلب على امم فرقت كلمتها الاهو اء ول 
يجمعها الدين التق فآ ل أمرها الى الهزيمة ويضرب لذلك مثلا بالعرب 
على قلتهم وضعفهم في صدر الاسلام بع الفزس على تم وقومم. 

- الو ماع ابرضالي طبيعي رضررري * 

بقول ابن خلدون ان الاجتاع الانساني امر طببعي وضروري 
ارا ا را الا به لٺ الله خلق 
الانسان حتاجا للغذاء مفتقرا للدفاع عن نفسه اما الغ ذاء مقدرة 
الواحد قاصرة عن تحصيل حاجته منه ولو کان قوت يوم واحد من 
الحنطة مثلا لانه لا يحصل الا بعلاح كثير من زراعة وحصاد ودرس 
وطحن وعجن وخيز وکل هذا عتاج لآلات وادوات وامال 
عديدة لا يقوم ها الفرد الواحد . و كذلك الدفاع عن النفس 


حن ايقل د 


فالانسان لا ستطيعه الا بالتعاون لان حظه من القوة الحسدية اقل 
من كثير من البو انات ولس الا الفكر واليدفاليدمهيأة للصنائع 
بقوة الفكر والضائع تحصل له الآلات التي تنوب عن الموارح 
والواحد من الناس لا ستطيع مقاومة الحيوانات المفترسة بنفسه 
ولا ستطيع وحده انييء ايآ لا تالصاطلة للدفاع لكثرما وتنوع 
آلاتها واعمانها فلا بد له من التعاون مع ابناء جنه وبغير هذا 
التعاون لا يحصل له غذاء ولا حفظ لزلك كان تعاونه واجماعه 
لاجل هذا التعاون طبيعياً وضروراا , 


1 

ه ع امنیاع امع الى رارع : 

بعد ان بين ان خلدون احتياج الإنسان الى الاجمّاع نيان 
حاجة الجتمع قل او كثر الوازع ويرى ذلك امرا طبيعياً وضروريا 
ابضاو في بالوازع الرس او الا م او للك او أي نوع من 
الممكرمة e‏ : زان هذا الاجتاع ار اا 0 
قررنا وتم عمرات العالم بهم فلا بد من وازع”يدفع ؛ عضهم عن ب 
لا في طباعهم ات العدوان والظلم .... ولا 0 وت 
لوال واحدا متهم کون له م الغلية والساطان i‏ لامر 
تين 0 انه للانسات خاصة ل للا بد هم 2 ودد يبوجد فى 
تعس البو انات العجم كالتحل والراد الا ان ذلك موحود أغير 
الانسان مقتذى الفطرة واهداية لا عقتذى الفكر والسا 


س و — 
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5 -- ارہ الیرارۂ ارول اررار اع 
يقول ابن خلدون ان اجيال الد و والضر طببعية لا بد منبا 
وك الذي اكد وو اش حار عليه راا اا د 
على التعاون في الضروريات وهي الغذاء والدفاع اما حياة المضر 
فتقوم على التعاون في الكمالبات كالتوسع في البيوت واختطاط 
المدن والامصار والتأئق فيال أ كل والملبس ولا ريب ان الضرورري 
مقدم على الك الي ولذلك 5ن دور المداوة اسبق من المضارة لان 
الضروري اصل والكالي فرع ا 
7 - ابمالفل اليرارة اقرب للفطرة وال والشیاع راقررعبى التقلت: 
يول ان خلدورتف ان افر اذا كانت على الفطرة كانت 
متببأة لقبول ما يرد علا من خير او شر فاذا سبق اير حصلت 
لها ملکته وان سبى الشر محكمت عوائده . واهل اضر لكثرة 
ما بعانوث من فنوت اللاذ والترف والاقبال على الدنيا والعكوف 
على الثهوات قد تلوثت نفوسهم يدمو مات الاخلاق والشرور اما 
اهل البدو فم وان كانوا مقبلين على الدنيا مثل اهل احفر فأقباهم 
اغا هو في الضروري لا في الترف والشهوات والملذات فهم اقرب 
الى الفطزة وسهل علاجهم عن علاج المضر . و كذإك اهم 5 
الشاك فان اهل اللقر القوا تر i‏ مادا اة را 
وانفيسوا في النعم والترف E‏ امرهم في المدافمة الى وليم 
واستناموا الى الاسوار الي خو طهوم وتنزلوا منزلة النساءوالو لدان. 
اما اهل البدو فلتفردم وبعدم عن المامية والاسوار صارال سه 
خلةا والشحاعة سحة . ولذلك كان اهل البدو اقدر على التعغلب 


۳ ب 
من سوام . 
1 - ابر الاك والررل اما يحصل بالعصمية : 
قول أن خلدون ان الماك لا يقوم الا بالعصية في اول أمره 
7 الفاية التي تجري اليا العصبية هي الملك . وذلك ان الملك 
منصب شر بف بقع التنافس عامه وقل أن امه احد لصاحه الا ادا 
غلب عليه فتقع المنازعة وتفضي الى الحرب والقتالوهذا لا يكون 
ألا بالعصنية حتى ينتهي الامر لانتصار قبيلة على اخرى فهذااول 
للك و لاون مجو كلقا امه يكن السك رارك اه 
عن العصبية فينسى الناس اوها ويحسبون الما تقوم بغير العصبية 
وهذا طا 
2 ۹ ارہ المرل الہ مى لرارس بقاء اليك : 
تقول ابن خلدون ان الملك والسماسة أا كأنا للانسان من حيسث 
هر انسان يحتاج امجتمع اليه لبكون ا للناس عن الشر حاملا 
لهم على اير دافعا اعدو أن جانا من الظلم فطبيعة الماك اذ! تة :ا تقذ 
بذاتا التزام خلال ار والبعد عن خلال الشر . والملك e‏ 
مر کا ای رخلاقة له في الساد رآ ف حلقه وعداده 
اما هي باخير ومراعاة المصالم . فاذا ترك الا كم خلال اير كان 
معطلا لموجيات وجوده وادى ذلك الى خراب الدولة ويعدد ان 
خلدون اعظم خلال الخير وهي العفو والاحّال والصير والقرى 
وحمل الكل و كسب المعدم والوفاء بالعهد والانقياد الى الحق 
والعدل بين الناس والاغاثة » والتجافي عن‌الغدروالمكر والخديعة 
والظار او راچال ودين لكام مارم لخاد 
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٠١‏ ارہ ميم طم ١‏ الك الرستيرار 
بقول ١‏ بن خلدوة : أن 17 وص انا هو بالعصية و 

متألفة من عصبيات كثيرة تكون واحدة منها اقوى من 5 
كلها فتغليها وتستولي عليها حت تصيرها جمبعا فيشمنها . وتلك العصبية 
الكبري اما تكون لقو م اها ل ببت ورئاسة ولا بد ان يكرنواحد 
منهم رتسام غالبا عليهم ومن الطبيعة اليوانية خلق .إلكر 
والانفة فيأنف هذا الرئيس من المساهمة والمشاركة في الحم رف 
ماله الذي في طباع الشر على التفرد بالمجد و الاستيداد بالامر 

حتى لا يترك لاحد شنا وهكذا تنطوي العصبات في العصبيةالغالية 
م العصبية العالية :في الملك الذي ينفرد دوا نكل جحد 

ويسشد د في كل أمر ر وهذا من طبائع الك . 

١ ١‏ انم الرستيراد من اسات قرم الررر 

<. يقول ابن ادون : آن من طبيعة لا ا کلت الانفراد باد 
وهذا الاستيداد مفسد للاخلاس عند اهل العصبية كاسر للبمم لان 
المجد اذا كان مشتركا بين العصابة وكان سعيهم له واحدا تضافرت 
همم في التغلب والذود عن الوزة حى أنهم يستطيبون الموت في 
بناء حدم ويوثرونه على فساده . واما اذا انفرد الواحد منهم بذاك 
الحد واستيد بالامر كله واستأتر بالاموال درهم نقموا وحسدوا 
وتكاساوا عن الغزو و الدفاع وفشل رمحم والفوا الذل والاستعياد 
ثم ربي اليل الثاني منهم على ذلك وهم يحسبون ما ينالهم من العطاء 
اجراً من السلطان لهم على ااي والمعونة وقّل ان يوجر احد نفسه 
لى الموت فيعير ذلك وهنا في الدولة وتقبل به على مناحي الضعف 
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والهرم . هذا من جبة ومن حبة اخرى فان الاستبداد يحمل اليك 
على ان يأخذ الناس بالقبر والاذلال . والذل ككاسر لسورة العصمية 
ذاهب بقوة المنعة والشحاعة والتغلب فاذا نزل بااعصبيات هذا الذل 
والانكسار وذلكالتهر والمقد وفسدت اخلاقها حى اصح رجاهامن 
أعداء الملك احتاج الى الاستظبار عليهم بالموالي والمصطنعئ » واخذ 
خص هو لاء بالمناصب والاموالوون قومهوعشيرته » وهذا مؤذن 
بانقراض الدولة وعلامة على المرض المزمن الذي لا يرحى برءا منه 
لان العشيرة تزداد ععداوة لاملك» والموالي لا يرجي منم اخلاص. 
صحيح لانم مأجورون ولا يشار كون في الجد فيكون ذلك سيا 
هدم الدولة وتحاسر الاعداء عليها من الداخل واخارے وسقوطها 
وانقراضها . 

ارہ الترف والرعد من اباب ر م الرراة : 

بقول ابن خلدون ان الترف يكوت من اعظم اسباب هرمالدولة 
لان الترف بذاته يدعو الى الدرعة واستفحال الشهوات وانتشار 
الفسى والفحش والفدورء اين و التكسل و هذا كاه كاسر اسورة الرس 
التي تدافع .ا الامة عن نفسها . ولان-الترف يستازم زيادة عظيمة 
فى النفقات فبأخذ الناس جميعا من الملك الى الرعة يتطلبوت الال 
ئ اي وجه كان فيكثر الكذب والغش والمقامرة والربا والسرقة 
ويحتاج اهل المناصب الى زيادة الاعطيات فاذا منعهم السلطان تقمرا 
وان اعطام احتاج الى زيادة الضرالب واحداث المكوس وانقاص 
قاف مره وعدا تالتب ركارة العرا لي يقبي اله 
ويعم الفساد الناس احمعين وتسقط هيبة الدولة ويتجاسر عايها 


— ٩ 
. اعداؤها في الداخل والارج‎ 
اتم موزلم كرات ارا والععرابر‎ ENE 
يقول ابن خلدون ان الظل مؤذن يخراب العدرارن وفساده‎ 
وخراب الدولةوانقراضها . وهو يريد بالظل كل انواعه ولكنه خص‎ 
لمظالم التي تقع على الاموال باوفر قسط من البحث والتحليل جى‎ 
لا تحد له کلاما مفصلا في المظالم الاخرى التي تقع على الارواح‎ 
والاعراض فكانه برىان هذا كك بقع على النفوس والاعراض‎ 
اض ح العاقبة جلي الاثر في خراب العمران مباشرة فلا ستحق البحث‎ 
ةوا وی قاس زاي الاموال فامره خفي واثره‎ 
ف تخريب العمران لا يظهر لاول وهلة فاراد ان يكشف عن جلية‎ 
امره ولو انسع المحال لنقلت لك هذه اافصول التي تكلم فيها عن‎ 
لظم بكاملها لآ فبها من التحقيق الباهر والبيان الساحر‎ 
يقول ابن خلدون ان العدوان على الناس في امواهم ذاهب‎ 
. ماهم في تحصياها واذا ذهبت آماهم انقبضت ايديم عن السعي‎ 
ولاف اة ارات اناا هر الامال.ويين الاين في الماع‎ 
والمكاسب فاذا قعد الناس عن السعى والمكاسب كسدت اسواق‎ 
العمران وانتقضت الاحوال وتفرق الناس في الآ فاق في طلب‎ 
الرزق فخف ساحكن القطر وخلت دياره وخربت امصاره واختل‎ 
اا ر لوالا‎ 
وبذ كر ابن خلدون انواع الظم فيقول ل : ولا تحسين الظل أما‎ 
هو أذ الال والملك م ن بد مالکه من غير عوض ولا سيب کا هو‎ 
الظلم اعم من ذلك وكا ل من أخد ملك احد أو غضبه في‎ 0 
و طاليه بغر دى او فرض عليه حقاً ل يفرضه الشرع ققد‎ 


— ۷ — 
ظامه . فحاة الاموال بغير حقبا ظامة والمعتدون عليها ظامة 
والمنتهبون لها ظهة وغصاب الاملاك ظلامة ووبال ذلك كله عائد 

على الدولة خراب العمران الذي هو مادتا . 

ثم يقول ومن اشد الظلامات واعظمها في افا العمراتف 
( تكليف الاعمال وتسخير الرعايا بغير حق ) وذلك ان الاءمالمن 
قبيل المآمولات لان الرزق واللكسب انا هو قم الاعال فاذا 
كاف الناس العمل في غير سام واتخذوا سخريا في معاسْهم بطل 
كسمم واغتصبوا قبمة حلمم ذلك وهو متموهم فدخسل عليهم 
الضرر وان تكرر ذلك عليهم افسد آمالهم في العمارة وقعدوا عن 
السعي فبها حملة فادى ذلك الى انتقاض العمران وتخربه . 

ثم يقول : واعظم من ذلك في الظلم قا اسراف A‏ 
على اموال اناس دشراء ما بين ایدم باس الامان ْم فرص 
الرضائع عليهم بارفع الامان على وجه الغصب والاكراه في الشراء 
والبيع فانه معطل للتحارة مطل لماش الرعايا موجب لنقتص 
الجباية مؤذن بفساد الدولة . 

وبلحق ذه المظالم فصلان عقدهما ابن خلدورن قبل ذلك عن 
( خرب الكوس-وعن اشْتغال الساطان بالتحارة ) بين فا ان 
من حل الفم ضرب اللمحكوس الذي بحصل في اواخر الدولة 
لاحتياجبا سدب الترف وكثرة الافقات والاسراف الى زبادة 
المراية وضربها على البياعات والامار و الاعيان وما يؤدي اليه ذلك 
من كساد الاسواق وفساد الآمال واشتلال العيران واضحلال 


— ۸ = 

الدولة . اما التجارة فاذا استغل السلطان ا مع الناس قضى على 
آمهم وسيب كاد الاسواق وسقوط الاسعار وانصراف الناس 
عن البيع والشراء وتفرقهم طلباً لارزى في بلاد لا يز أحمهم فیا 
السلطان على تجارحم لان الرعايا متكافئون متقاربوت في السار 
ومزاحمة بعضهم بعضاً تقف عند حد فاذا زاحمهم السلطان فيالتجارة 
فلا يكاد احد يقدر على مز احمته لانه كثير الال من جبة ومن جة 
أخرى يستطيع ان ينتزع البضاعة بابسر الاممان لعدم وجوه من 
يناقشه أو يحسر على مز احمته في الشراء ولا يقف الضرر عند هذا 
الحد ولكن اذا كسدت الرضاعة عند الساطان وهي كاسدة لا عالة 
لكاد السوق عامة يعمد الى تكلمف الناس يششراء يضائعه بالاثمان 
الني يفرخها عام فيشارو ا مر هين وتکسد 58 ایدیم وریا دعم 
الضرورة الى ببعها باخس الاثمان فاذا تكرر ذلك ذهب برؤوس 
اموال الناس وادى الى فقرهم حمل ونتج عن ذلك فساد الباية لان 
معظمها من الفلاحين والتحار واختل < ال الدولة وانتهى الامر 
الى خرايا . 
ا ٤‏ ابم الرس ازا ل بالدولة بر م تفع 

يقول ابن خلدون أن العوارض المؤذنة باغرم التي سبق بيانا 
وهي الاستبداد والترف والدعة والغلم تحدث للدولة بالطبع 0 
امور طبيعية واذا كانت كذلك كار المرم في الدولة كافرم في 
ا مزاج المرواني وفي الارض المزمنة لا يمككن ارتفاعه ولا دواؤه 
لان الامور الطبيعبة لا تتبدل ولو اراد أولو الامر تبديل الم 


بستطبعوا ورا يحدث عند آخر الدولة قوة توم ان أهرم قد ارتفع 
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N ريض‎ E AE 
ش‎ | eT 
و ه6١ أن الغارت مولع بالرقترام بالقالت‎ 
تقول ابن خلدون ان الوب مولع لاا بالغالب والتشه‎ 
به في ملډسه ومر که وسلاحه وسائر احوال ولذاك قبل ( ات‎ 
E E E OR النامة دعل عق تلاك‎ 
المغاوبة وتنطوي في الامة الغالية حتى بتلاشى كماما وبعفو اثرها‎ 
وعلة ذلك ان النفس تعتقد الكال فيمن غلا وتنوهم ان غلبه اما‎ 
بدا لي‎ N N E ا‎ 
القوي والنشبه به يا بقلد الولد أباه والتاميذ اس تاذه لظنه القوة‎ 
E O E 
ارہ انر ازا صارث فى ملك غم ها اسع الا الئاه‎ 
وتعليل ذلك عند ابن خلدون ما يحصل في النفوس من انقطاع‎ 
ل ل اي ل لم 1 لمك ادك‎ 
والقعود عن العمل والاستكانة الى الذل والعجز » فبؤدي ذلك الى‎ 
. فناء الامة المغلوية باسرع ما مكن‎ 
ارہ المصارةٌ هې عام الع ارہ وا گرو‎ _ ۷ 
عوك ان خرف قدا لت ها سلف "ان الت ر ادر‎ 
غابة للعصببة وان المحضارة غابة لل داوة وان العمران من بداوة‎ 
وحضارة وملا وسوقة له ر حسوس م ان لاشخص الواحد من‎ 
اشخاص المكونات مرا محسوسا. فالحضارة في العيران ايضاً‎ 
كذلك لاما غابة لا مزيد ورائها » وذلك ان الترف والنعمة اذا‎ 


كد مويك 
حصلا لاهل العمران دعام يطبعه الى مذاهب الحضارة والتخلق 
بعوائدها . والضارة ڪ) عات هي التانق ف الفاق لمن 
والأكل والفرش والبناء . واذا بلغ التأنق في هذه الاحوال 
المتزلمة الغاية تبعه طاعة الشهوات فتتلورن النفس من تلك العوائد 
الوان كثيرة لا يستقم حالما معها في دينها ولا في دنياها وتكثر 
اجات وأاؤونات ويعجز الكسب عن الوفاء بها لازدياه الغلاء 
بكثرة العمران و كثرة المككوس التي توضع على البضالع وتعود 
بالغلاء على الناس فتعظم نفقات اهل الحضارة وتخ ج عن القصد الى 
الاسراف ولايحد الناى ولبحة عنبالا ملكهم من اثر العوائد 
وطاعتها وتذهب مكاسم كلها في النفقات . 

واما فساد الناس ف ذاتهم واحدا واحدا على الخصوص ثمن 
الكد والتعب في حاجات العوائد والتلون بالوان الشر في تحصيلبا 
فيكثر منهم الفسق والشر والسفسفة والتحيل على تحصيل المعساش 
من وجه ومن غير وجبه وتنصرف النفس الى الأجكر في ذاك 
والغوص عليه واستجماع الميلة له فتجدم اجرياء على الكذب 
والمقامرة والغش والخلاعة والسرقة والفهور في الاعات والربا في 
البياعاتثم تحدم ابصر يطرق الفسق و مذاهيهو امجاهرة به وبدواعه 
وأطراح الشمة في الخوض فيه ومموج بحر المدينة بالسفلة من أهل 
الاخلاق الذميية و محارم فا كثير من نأسشّئة الدولة واذا كثر 
ذلك في المدينة أو الامة تأذن الله يخراءها وانقراضها وهو معنى قوله 
تعالى ( واذا اردنا ان نهلك قرية امرنا مترفما ففسقوا فيب ا فحق 


عليها القول فدمرناها تدميرا ) . ثم بقول ومن مفاس د الضارة 


س ۲*١‏ س 

هوا ت 0 من اا کل واللاة ولقع 00 التؤئن و ت 
الانسان وانقراض النوع... فافهم ذلك واعتير به ان غابة‌العمران 
هى اأاضارة والترف وانه اذا بلغ غايته انقلب الى الفساد واخذ في 
مهرم كالاعمار الطبيعية للحبوانات . بل نقول أن الاخ_لاق الاصلة 
من الحضارة والترف هي عبن الفساد لان الانساث انا هو اتسار 
باقتداره على جاب منافعه ودفع مضاره واستقامة خلقه إإأسعي في 
ذلك والحضري ا بقدر على مباشرة حاحاته اما عدز أ ا حصل له 
م الدعة او ترفعا للا حصل له من ا بانع والترف وكلا 
الامرين ذمے واذا فسد الانسارن في قدرته على اخلاقه ودينه فقد 
فسدت أنساننته وصارت مسخا على الحقبيقة وه ذا فد تبين ان 
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هده خلاحه كئلامه أطلها بعص الاطالة لألفت نظرك ا كني 
ما ذکره ان خغادون عن الترف وشروره وعواقبه ينطبق نام 
الانطاق على ما نحن فيه » لو تأملت » وقد صرنا نحن العرب يسه 
ا وهوان وله الامر هن قبل ومن هد 


ا اہ EES‏ فى المرب 


لقد كان ان خلدون قاسبا وظاما في حكمه على العرب 
ا 000 00 
زعم فيها : ان العرب لا يتغليون الا على السائط وان العرب اذا 


e —‏ 
الا بصبغة دينية وان العرب ابعد الامم عن سياسة الملك . 
اما حجته على الامر الاول : فبي أن العرب بطبيعة التوحش 
الذي فيهم اهل انتباب وعيث فاذا انتهبوا ما قدروا عليه فروا 
الى منتجعهم بالفقر » لذلك بتر كون كل معقل او مستصعب لما في 
في مباحمته من اذطر ويجعلون زحفهم على السائط لهواتها . وه 
حجة واهية ك ترى وان صدقت فاا تصدق على القبائل البدوية في 
غزواتها ولا تصدق على العرب كامة حارية استطاعت أن تكتم 
ثلث المسكونة ما فمها من جال واوعار وحصون وقلاع . ت 
اما ححته على الامر الثاني : في ان العرب امة وحشة من 
طبيعتها كثرة الارتحال وعدم الاستقرار والب والسلب وعدم 
الانقياد للح والسياسة والتنافس في الراسة وهذه الطبائع كلهامنافية 
للعمران الذي لا يحصل الا بالاستقرار والسكون والطاعةو الانقياد 
للسياسة ومراعاة الصالح . وهذا كله صحيح اذا كان يقصد به اهل 
الابية اما اذا کان بقصد به العرب كامة فانه يكون من اسخف 
الآراء وابعدما عن اق وها هي آثار العمران في الشام وفي 
الاندلس وفي مصر تكذبه . اما التنافس في الرآاسة فهو شىء لا 
يختص به العرب دورتف سوام من الامم والتاريخ طافہ باخبار 
التنافس الفظبع عند الامم الاخرى في الغرب والشرق . واما ما 
كان من قزق دو لنهم فسيه اولا قرب عهدهم باخلاق البداوة التي 
تسب ما ذ كر ابن خلدون من التنافس وسيبه الاخر تلك الآفات 
الاجتاعية النيذ كرهامن استبداد ورف وظم وهي ٣‏ فات سدبت 
أنقراض امم كثيرة قل العرب كارو مان والونان والفرس وغيرهم. 


يوان ل ا 

واما حجته على الامرين الثالث والرابع فبي : ان العرب 
اقام على الرآسة لا ينقادوت الححكم والسماسة اللا بوازع دبني » 
ولبداوتهم وتوحشهم وعدم خضوعهم اسلطان الذي هو يحاجة لشد 
ازره بعصيتهم هم ابعد الناس عن سياسة الملك التي تقتضي انيكون 
السائس وازعا بالقبر» ولاعتيادهم النبب والسلب ثم ابعد الناس عن 
الارن يو الأئضات" الي ينه سرانب وي لحيو ع ادا 
واهية جدا الا اذا كان يقصد با قبائل البادية المتوحشة لان الدين 
وان كان في حد ذاته سيباً لاجتاع القلوب ووحدة الكامة وتخقيف 
التنافس الا انه لا يمكن أن يقال عن العرب بخصوصهم كامة انها لا 
يمكن ان يحصل لها ملك ولا سياسة الا من طريق الدين . فالعرب 
كغيرم من الامم لا شيء ينعم من الانقياد الى السياسة الاجتاعية 
اذا تربوا عليها ولو لم يكن لهم وازع ديني فالحكم عليهم بعد مالقابلية 
المطلقة للاثقياد والطاعة كام امة ذات طبيعة خاصة خالفة لليشر 
هو حك جائر ولا برهانعلدهيل فی‌التاریخ برأهين كثيرة علىيطلانه . 
فالامم المتحضرة في العالمكله كانت قبل الضارة اما بدوية لان 
البداوة هي الاصل م يقرر ابن خلدون نفسه هما الذي ممنع المرب 
بعد بداوتهم أن يقدروا كتلك الامم على الحضارة وهذه امم اوربا 
الحالية كانت قبائل متو حشة اجتاحت أو رياو اس قرت فيها بعدان عاثت 
فيها فساداً وتخريباً ثم تحضرت وبلغت الذروة في اجتّاعها وحضارتما 
فما هو الشيء الذي ينع العرب ان يصيروا لمثل ما صارت اليه تلك 
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بعس .٠ك"‏ يت 


ارارم فى مناهث افلس الرضری 
سيا في مبحث المعرفة تجدها في مطاوى كلامه عن عل المنطق وعلم 
الكلام وهي تكاد تطايق مطابقة حرفية ما قاله الفلاسفة المحدثون 
عن الافكار الفطرية وعن عجز العقل عن ادراك كنه الشيء بذانه 
فضلا عن الامور التي هي وراء المس من عام الغيب 5 

وها افي اذكر لك رأيه في المعرفة لتقارن بين اقواله واقوال 
( كاثت ) شخ الفلاسفة الحدثين . 

رأ فى العرفة : 

يقول ابن خلدون ان الاصل ف الادراك اما هو اوسا 
بالحواس امس. وحميع البوانات مشتركة في الادراك من الناطق 
وغيره وما يتميز الانسان عنها بادراك الكليات . وبعد ان يذ كر 


و الاق وال التي ر عن كنشنة ال 
a eT 1‏ فى تصورات Î il‏ 


من عالم المس فليس كل ما بقع في النفس من | لتصورات يعرف 
سيبه أذ لا يطلع احد على مبادىء الامور النفسانية و على ترتيبها 
واما هي اسياء ياقيها الله في الفكر يتبع بعضها بعضا . والاننان 
عاجز عن معرفة مبادما وغاباتها » وأنا حيط العاماء في الغالب 
ااا ا ا ظاهرة وى ال د اديت إن الل 
عاجز عن ادراك كنه الاشاء بذاتها وفي ذلك يقول : ولا تثقن 


عدوي 
ما يزءم لك الفكر من انه مقندر على الاحاطة بالكائنات واسيابها 
والوقوف على تفصل الوجود كله وسّفه رأيك فيذلك واعلم ارنف 
الوجود عند كل مدرك في باديء رأبه منحصر ف مدا راتفا 
يعدوها والامر في نفسه حلاف ذلك والتق وراثه . ويقول في 
وضع ان ما و آنه العا رانين التاق ار التي 
نستخرسها بالحدود والاقيسة وبين ما في الخارج غير يقيني لان تلك 
الاحكام ذهنية كلية عامة والموجودات الخارجية متشخصة يواوه 
ولعل في مواد ما بنع من مطاقة الذعني الكلي الخارجي الشخصي . 
واما اوخ اک يووا لمن فان ور اک و وز تاو لاعن 
التوضل اليا ولا البرهان غا لان کرو ال تمن اح دات 
الخارجبة الشخصية انا هو مكن فما هو مدرك لنا . 
فتأمل هذا الكلام وقارن بينه .وبين ما قاله ( كات ) شيخ 
الؤلاسفة المحدثين عن عدز عقوانا عن ادراك كنه الاشاء بذاتا 
وعحزهاعن معرفة كندما وراءا مسد الرآيين متفتن اتفاقأحرفما 1 


«انتهى» 
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الصفحة 





0 








efficiente 

الى يجعل بها 

ری شه 

المقائد على اصول النفار 
من حن وبح 
واب الله فضل 
واد مم 

من ر ڪيب إلى رڪب 
حى بن قات 

ما ذكره (كنت ) 
انه لا بفغی أن لتس 
حي بن يقلات 


2 
1 


حطلوظ وإقال 

فاي شاكر 

تخالفغت الأشياع 

مثلا إلا على 

يعامه ولا يشيرك 
أحدما ابال اشد 
والقراآتوعلوم الحديث 
وذهيت 


بااقھ, 


فر من 
كلمة الناشمر ١‏ الافلاطونية الديثة 
دير الؤلت عن سرت ١ ٠‏ القلبنة العرمة 
وضع هذا الموحز ؟ اعم اكلام 











مماحث مېد ىة ۳ امتزلة والاشاعرة 
ما هى الفاسفة م الترحة والمترجون 
ماهي مما حث الفلسفة الكبرىع التصوف والصوغون 
المذأهب الفاسفدة ب« - الحكندي 


هل بوحد فاسفة عر سة | الفارابي 







قائمة يذامّا 5 | اتن سينا 
عرض سر بعلفلسفةاليونانية ٠١‏ | اخوان الصفا 
سقراط ٠٠‏ |ابو العلاء المعري 
افلاطون ۲۲ لالز الي 
ارسطو بع ابن طفل 
الروافية م ابن وشد 
الشكاك ۳ه صراءن خلرون 
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